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EL MAL MORAL 
Por 


JosÉ ToDOoLI, O. P. 


“El problema del mal está tan familiarizado con la con- 
ciencia moderna, y a tal extremo, que se ha convertido en una 
enfermedad del espíritu más que en un problema propiamente 
dicho.” Así comienza el P. Sertillanges su ya célebre obra 
Le probleme du mal. El mal es una dimensión que de alguna 
manera afecta a todo ser creado. Sea como límite, sea como 
inadecuación entre las fuerzas directrices y las fuerzas moto- 
ras de las acciones humanas, todos los seres están afectados 
de alguna manera de ese algo que llamamos “mal”. Si el que- 
hacer de la filosofía es estudiar la esencia, lo profundo de las 
cosas, pocas cosas hay que acucien más a: buscar su esencia, y 
su por qué, que este problema del mal. A dilucidar este proble- 
ma en uno de sus aspectos más importantes, el moral, dedi- 
camos las páginas que siguen. 


LA RAZÓN PLENA DE MAL SÓLO SE DA EN EL MAL MORAL. 


Generalmente, el mal se divide en mal físico, mal metafísico 
y mal moral, La verdad es que, bien atendidas las cosas, lo que 
generalmente se llama mal metafísico no es mal ninguno, sino 
la simple condición de toda criatura compuesta de esencia y 
existencia, o, si se quiere, para estar todos de acuerdo, la con- 
dición de toda criatura finita. El límite es siempre un no ser, 
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una deficiencia. En este sentido, es ya un modo de mal. Pero 
cada ser creado tiene su naturaleza propia, a la cual le corres- 
ponde poseer unas perfecciones y carecer de otras. Sólo Dios 
las posee todas. Ahora bien, ese no ser el bien total, el bien 
absoluto, carencia en el orden del ser, es lo que constituye el 
mal metafísico, que no siendo debido, en realidad, a la natu- 
raleza de las cosas, no es en realidad mal ninguno, sino bien, 
bien limitado o en sí, pero es el bien que le corresponde como 
naturaleza finita. 

La carencia del ser, que les es debido a las cosas, es lo que 

se llama el mal físico. Pero tampoco ese mal tiene razón per- 
fecta de mal. Es un mal en el individuo, pero no es un mal con 
relación al conjunto, que es a lo que mira y deke mirar el ser 
que okra. Santo Tomás nos lo dice bien claro: “La perfección 
del Universo exige desigualdad en las cosas, para que todas 
manifiesten grados de bondad. Un grado de bondad consiste 
en que algo sea de tal manera bueno que nunca resulte defec- 
tuoso. Otro grado de bondad consiste en que algo sea bueno, 
pero que pueda resultar defectuoso. Estos grados se dan en el 
mismo ser. Hay algunos (seres) que no pueden perder su ser, 
como las cosas incorruptibles. Y así como la perfección de to- 
das las cosas exige, no sólo la existencia de seres incorrupti- 
bles, sino también la de seres corruptibles, así, pues, la perfec- 
ción del Universo requiere que existan algunas cosas a las que 
pueda faltarles la bondad. En esto, por tanto, consiste la ra- 
zón de mal, es decir, que las cosas carezcan de algún bien, Lue- 
go es evidente que el mal existe en las cosas, como la corrup- 
ción, pues la misma corrupción es un cierto mal.” (1). 

El mal de las partes, la destrucción de ciertos individuos 
en favor de los otros, concurre todo al bien y a la marcha na- 
tural del todo, que es el Universo. Más aún, ciertos males que 
aparecen, por ejemplo, en los animales, que aparecen con gra- 
ves defectos, lo mismo que el hombre en sus cualidades físicas, 
no son propiamente males que se ordenan al bien general del 
Universo, sino leyes físicas que naturalmente se entrecruzan, 
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dando lugar a eso que no son males absolutos —ya que no des- 
vían al hombre o a los seres, en general, de su destino—, sino 
en sus meras cualidades físicas. La supresión de todos estos 
fallos en las leyes físicas, Dios pudiera hacerlo, sin duda; pero 
esto significaría siempre una intervención extraordinaria de 
Dios, es decir, un milagro. Dios ha entregado el mundo físico 
a las leyes físicas, y si bien ve y conoce todos los efectos de 
las mismas, no violenta sus naturalezas, sino que permite que 
los seres físicamente defectibles tengan deficiencias físicas. 
Maritain lo explica con estas palabras: “La acción de cada uno 
de los seres comprometidos en la materia, es buena en sí mis- 
ma; pero esos seres no pueden actuar sin herirse los unos a 
los otros. Es bueno que el fuego queme; pero el fuego no pue- 
de quemar sin consumir alguna cosa. La acción por la cual este 
ser viviente que es un microbio se nutre y se reproduce, es algo 
bueno en sí mismo; pero este microbio, al vivir su vida, ataca 
los tejidos de los centros nerviosos de un ser humano; será 
causa —por accidente o exceso de su finalidad propia— de la 
debilidad o de la defectuosidad, del mal del ser del cual provie- 
ne una perturbación en los movimientos ejecutados (mal de la 
acción) por ese ser humano. En el mundo de la naturaleza ma- 
terial, el mal del ser resulta de la oposición o de la contrarie- 
dad que existe entre las naturalezas; el bien que es propio a 
una, y al cual exclusivamente tiende por sí misma, está liga- 
du a una privación o a un mal que de hecho es soportado por 
mra.” (2) | 

Pero he aquí que hay algo que escapa a este mundo físico. 
Es el mundo del espíritu. Y es precisamente en el hombre don- 
de ese mundo del espíritu y de la materia se encuentra consti- 
tuyendo un solo ser, mejor, un ser “uno”, pero en el que todo 
el mundo de lo físico, de lo vegetativo y sensible, guardan sus 
cualidades bajo esa forma única y substancial que es el alma 
humana. Todo su mundo físico está sometido también en su 
norma general a las leyes físicas. De ahí su tendencia cons- 
tante a las urgencias de esas leyes físicas. Pero no todas estas 


(2) MARITAIN, JACQUES: De BeTgson a Santo Tomás de Aquino, Bue- 
ños Aires, 1946; pág. 212. ) 
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_ leyes físicas se le imponen con la misma necesidad. Muchas de 


ellas siguen su mecanismo necesario. Otras están sometidas al 
gobierno político de la razón. El espíritu vive su vida de cono- 
cimiento y amor, y rige al ser humano en su conjunto, hacien- 
do de él un ser consciente y libre, un todo, un pequeño univer- 
so, que ya no:está necesariamente enrolado en las leyes físicas, 
porque las rebasa. La nota característica del espíritu es la li- 
bertad. Pero el espíritu, constituyendo al hombre en un ser au- 
tónomo, superior a las leyes físicas, que domina por conoci- 
miento, puede, al mismo tiempo, tomar una posición ante el 
mismo Ser Creador. Las leyes del espíritu, lo mismo las de or- 
den especulativo que las de orden práctico, no se le imponen 
con la necesidad que se imponen las leyes físicas. Se le impo- 
nen como verdades, simplemente, que han de regir la marcha 
de su litertad, pero que él puede rechazar. 

Aquí está toda la grandeza y la desgracia del hombre. Toda 
la grandeza, porque el hombre va a su fin consciente y libre- 
mente y, por consiguiente, llevado por un impulso meritorio. 
El hombre es un ser que, se posee y que es capaz de darse, de 
entregarse, de amar, de merecer. 

Su desgracia también. Porque al ser una criatura, esa ley 
que rige los destinos de su libertad no se identifica con su pro- 
pio ser. Hay en él, como en todo ser, una distinción entre el 
ser, su naturaleza y la ley que la rige. Esa distinción hace que 
pueda separarse, o lo que es lo mismo, que la criatura sea de- 


. fectible. Lo que es defectible por naturaleza es natural que 


caiga alguna vez en el defecto, que prevarique. Sólo por gracia 
el hombre podrá ser impecable. 

Pero esa defectibilidad, aquí no es un simple cruzamiento 
inconsciente de leyes físicas. Es una caída consciente, una opo- 
sición, no sólo contra el órgano físico del Universo, sino con- 
tra el Autor mismo del orden del Universo físico y espiritual 
que ha creado a la criatura con un destino determinado y unas 
leyes que le conduzcan a ella. Entonces, el pecado no sólo aten- 
ta al orden, sino al Autor del orden. La culpa no sólo destruye 
la ley, sino que intenta destruir al Autor mismo de la ley, pues 
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tiene conciencia de que su quebrantamiento directamente va a 
la'ley, pero últimamente se dirige al Autor mismo de la ley. 


Aún en el ateo, el que vive puramente de las leyes morales 
abajo, tiene una responsabilidad, un mal muy superior a lo que 
pudiera ser la rotura de una ley física, pues aquí no es una 
simple quiebra fatal de dos leyes que se cruzan, sino un aten- 
tado consciente contra lo que hay de más elevado, de más hu- 
mano en el hombre, que es su razón. En tal caso, el hombre 
no atenta contra Dios, pero atenta contra sí mismo. Es la des- 
trucción del hombre por el hombre. 


Ya aquí no hay posibilidad de reducir este mal a un bien. 
Este mal es destrucción total, no transformación de un mal 
en otro bien superior, como ocurría en los géneros mineral 
para el vegetal, éste para el animal y éste para el hombre. Es 
aniquilación del orden real, de los hechos y de la misma ley que 
rige los hechos. El único, el verdadero mal es el mal de la 
voluntad, la falta moral y, dándole su nombre teológico, el 
pecado. ; 

El mal del ser y el mal de acción en la voluntad.—Pero no- 
temos que el mal de un ser podemos encontrarlo, bien sea en 
su ser entitativo —consideración estática— o en su operación 
—consideración dinámica—, o en su destino. Dado que el des- 
tino, la finalidad, viene dado por la causa eficiente, esto no 
puede darse más que en los seres artificiales. En los seres na- 
turales viene dado por el Autor de la naturaleza, que a todos 
ha dado un destino bueno, y el último de todos, insuperable: la 
gloria de Dios. 

Nos queda, pues, para la voluntad un doble camino, para 
observar el mal en ella: el mal de ser y el mal de operación. 

¿Se da mal de ser en la voluntad? Se da un mal de ser 
—vamos a llamarlo así—, un mal ontológico, en la voluntad, 
que se da en todos los seres: su limitación, su composición de 
acto y potencia. Esto hace que, como apuntábamos hace unos 
momentos, la actividad de la voluntad no se confunda con su 
ser mismo, ni con la ley que rige la naturaleza de su ser. Esto 
hace que el hombre sea defectible, hasta tal punto que Dios 
no pueda, siempre dentro del orden estrictamente natural, crear 
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una criatura libre que no sea al mismo tiempo defectible. La 
actividad del hombre en cuanto tal, la actividad humana, está 
hecha para seguir en todos los momentos de su proceso las 
normas de la razón, que es la que le da el ser una acción hu- 
mana. Pero no identificándose una y otra, podrán distanciarse, 
separarse, podrá prevaricar. Esta potencialidad, no de orden 
perfectivo, sino en sentido de imperfección, constituye lo que 
pudiéramos llamar mal de ser de la voluntad, que no es mal 
moral aún, que no es pecado todavía, pero que es la raíz de 
todo pecado o de todo mal en el hombre. 


Aún pudiéramos descubrir otros males de ser, no ya en la 
voluntad como tal, sino en otras partes del hombre que afectan 
luego más o menos directamente a la voluntad. El hombre no 
es un ser dividido o seccionado en una serie de compartimen- 
tos, cada uno de los cuales funcione con absoluta independen- 
cia o autonomía. El hombre es un misterioso compuesto de es- 
píritu y materia, una unidad, una totalidad que piensa con la 
cabeza, ama con la voluntad, siente con sus sentidos, etc. 

La perfección culmina siempre en su operación, y la ope- 
ración definitiva del “homo viator”, aquella por la que se acer- 


ca O camina a su destino, es la voluntad. Pero esta operación. 


definitiva, fundamental, es el resultado de una serie de fuer- 
zas que actúan en el hombre. Actúa en primer lugar la razón, 
pero la razón no puramente especulativa, sino la razón prác- 
tica, o, si se quiere más realmente, el juicio práctico de la ra- 
zón, que tiene de particular que no es una simple deducción de 
unos principios especulativos, sino que está acompañado con 
las vivencias adquiridas por la experiencia vital, por la viven- 
cia, etc. 

Este elemento vital que entra siempre como elemento cons- 
titutivo del juicio práctico, que es la verdadera puesta en mar- 
cha de la voluntad, perdónesenos la expresión, está en gran 
parte integrado por los afectos, por las pasiones. Esto hace 
que ese juicio práctico que integra el acto voluntario libre, esté 
a veces viciado en el ser mismo del hombre, diríamos en la rea- 
lidad misma física del hombre, ya que los desórdenes de estas 
mismas pasiones, frecuentemente se deben a atavismos que de 
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una manera o de otra tienen su asiento en el organismo e in- 
ducen de un modo más o menos violento las acciones de la 
voluntad. 


Bl mal de acción en la voluntad.—Pero el verdaders mal de 
la voluntad está en la acción. Como hemos dicho, el verdadero 
mal del hombre es el mal moral. Pero el mal moral no está 
en el ser, sino en la operación. No está en los objetos, ni en 
Jos sujetos, está en el modo de actuar los sujetos sobre los 
objetos. Ahí tenemos el verdadero mal de la voluntad. 


Sin embargo, para caminar con claridad y sistema en esta 


cuestión, aún convendría establecer una nueva distinción rela- 
tiva al mal de acción, consistente en separar muy bien lo que 


es mal de culpa y mal de pena. Santo Tomás no sólo nos dice 
que todo el mal de la voluntad se divide en mal de culpa y mal 
de pena, sino que aún demuestra que el mal de culpa es mucho 
más grave, cualquiera sea la amplitud en que quiera conside- 
rarse el mal de pena. “El mal que consiste en la substracción 
de la forma e integridad de la cosa tiene razón de pena; y ma- 
yormente en el supuesto de que todas las cosas están subordi- 
nadas a la providencia y justicia de Dios, como se vió más 
arriba (Q. XXIT, A. II). La pena es por naturaleza contraria a 
la voluntad. De otra parte, el mal que consiste en la sustrac- 
ción de una operación debida en las cosas voluntarias, tiene 
razón de culpa. Se dice culpable a aquel que se desvía del acto 
perfecto del cual es dueño por la voluntad. Así pues, todo mal 
en la voluntad se debe considerar como pena o como 
culpa.” (3). 

“La culpa tiene más razón de mal que la pena; porque la 
misma culpa consiste en un acto desordenado de la voluntad, 
mas la pena consiste en la privación de alguno de aquellos 
actos que emplea la voluntad; por eso la culpa tiene una razón 
más perfecta de mal que la pena. Dios es autor del mal de la 
pena, pero no del mal de la culpa, y la razón es que el mal de 
la pena priva a la criatura de un bien, ya sea un bien creado, 
así como ia ceguera priva de la vista, ya sea un bien increado, 
así como por la carencia de la visión divina se le priva a la 
criatura de un bien increado. Por consiguiente, el mal de la 
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culpa se opone propiamente al bien increado..., y por ello está 


- claro que la culpa tiene más razón de mal que la pena.” (4) 


Constitutivo metafísico del mal de culpa.—Si este es el úni- 
co verdadero mal, aún entre los males de la voluntad, henos 
aquí ante el problema crucial de nuestro estudio. 

Consideremos en primer término que el mal es un defecto en 
el ser. Bien y ser son idénticos, añadiendo a favor del segundo 
que el bien es un ser en cuanto hace referencia a un apetito. 
Pero no todo defecto en el ser es mal. Repetidas veces se ha di- 
cho en estos días que mal es “defecto en el ser debido”, ca- 
rencia de perfección debida. El mal está, pues en el ser y sólo 
en el ser. Es una cualidad negativa del ser. Y como toda cua- 
lidad, se da siempre en la sustancia. Afirmar, pues, la existen- 
cia de un mal sustancial sería afirmar la existencia de una cua- 
lidad, de un accidente sin sustancia. Afirmar la sustancialidad 
del mal es afirmar la existencia de una cualidad negativa, de un 
accidente negativo; afirmar la carencia, el ser y el no ser, a un 
mismo tiempo. 

De las acciones hay que hablar como de las cosas, nos dice 
Santo Tomás al comenzar el estudio de la moralidad. Una ac- 
ción mala será, por consiguiente, aquella que no tiene su ple- 


(3) Malum igitur quod est per subtractionem formae et integritatis 
rei, habet rationem poenae; et praecipué supposito quod omnia divinae 
providentiae et justitiae subdantur, ut supra ostensum est. De rationes 
enim poenae est quod sit contraria voluntati, Malum autem quod consis- 
tit in subtractione debitae operationis in rebus voluntatis, habet rationem 
culpae. Hoc enim imputatur alicui in culpam, cum deficit a perfecta ac- 
tione, cujus dominus est secundum voluntatem. Sic igitur omne malum 
in rebus voluntaris consideratum est poena vel culpa. 

(4) “Culpa habet plus de ratione mali quam paena... Quia ergo ipsa 
cu'pa consistit in deordinato actu voluntatis, paena vero in privatione 
alicujus ecrum quibus utitur voluntas; perfectius habet rationem mali 
culpa quam paena. Deus est auctor mali paenae, non autem mali culpae. 
Cujus ratio est: quia malum paenae privat bonum creaturae; sive acci- 
piatur konum creaturae aliquid creatum, sicut caecitas privat visum; 
sive sit bonum increatum, sicut per carentiam visionis divinae tollitur 
creaturae bonum increatum. Malum vero culpae opponitur proprie bono 


increato... Sic igitur patet quod culpa habet plus de ratione mali quam 
paena.” 
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nitud de ser como acción. Una acción imperfecta. Una acción 
humana mala (un mal moral), será aquélla que no tenga todos 
los elementos que le son debidos como acción humana. Si nos- 
otros definimos el bien moral como el orden que la voluntad 
libre da a sus propias operaciones de acuerdo con la ley, el 
mal que deberá siempre definirse por el bien será cualquier de- 
fecto introducido en el orden que la voluntad libre da a sus 
propias operaciones de acuerdo con la ley. O si se quiere, el 
mal moral es el desorden que la voluntad libre pone en sus 
propias operaciones, en oposición con la ley. 

De aquí se deduce que la condición indispensable para la 
existencia del mal moral es la likertad. Que la acción no haya 
sido forzada ni por la naturaleza, ni por violencia exterior, ni 
por ninguna otra potencia existente en el mundo exterior. Si la 
acción fuera forzada por cualquiera de esos capítulos, no sería 
acción plenamente humana. Dejaría de ser responsable. Dejaría 
de ser mala. El mal moral no existe más que porque la volun- 
tad libre lo pone. Ella sola es, pues, la responsable. 

Pero esto explicaría la participación del hombre en el mal 
moral. Pero no la acción de Dios. Dios es causa de la libertad. 
¿No es así también causa del orden moral”? La existencia del 
mal moral, ¿no sería atribuíble a Dios? Este problema, de mo- 
mento nos rebasa. Será estudiado, espero, en la última confe- 
rencia: Dios y el mal. Por otra parte, para poder plantearse 
este problema es necesario adentrarse aún mucho en la natu- 
raleza del mal. Es necesario conocer su esencia para llegar a 
conocer cuál es su causa. 

a) Conceptos previos para abordar la solución.—En este 
problema del mal moral hay varios conceptos que juegan siem- 
pre, y sin cuya exacta intelección es totalmente imposible abor- 
dar los problemas de la naturaleza del mal, del origen y justi- 
ficación del mismo. Son los conceptos de libertad, de ley, de 
objeto moral, 

Comencemos por la ley. La ley del hombre, vamos a llamar- 
la así, es la vía por la cual, en virtud de su naturaleza, él debe 
tender a su fin, que es su felicidad (5). Todo ser tiene su razón 


(5) J. DE BONNI0T, Le, probléme du mal, p. 165 


a 
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de ser, es decir, su finalidad ontológica, que impresa en su esen- 


cia misma rige todos sus movimientos. El hombre tiene tam- 
bién su razón, su finalidad ontológica, distinta de las múltiples 
finalidades históricas que él pueda proponerse. El individuo con- 
creto puede proponerse ser escritor, abogado u hombre políti- 
co; pero en el fondo de su ser, como hombre, tiene una finali- 
dad ontológica, una ley de su naturaleza, que le obliga a tender 
por todos,sus movimientos a la consecución de su fin. Esta es la 
ley fundamental, la ley ontológica que se identifica de alguna 
manera con su ser mismo, en cuanto que tiene que realizarse. 

Salirse de esa ley es salirse de su propio camino y desviarse 
de su propio destino. Pero el hombre no sigue esa ley, ese ca- 
mino, de una manera necesaria. De ahí el segundo concepto que 
es necesario aclarar: la libertad, 

La libertad es un don específico del hombre entre los seres 
mundanos. En virtud de su espiritualidad fundamentalmente, 
y más concretamente, en virtud de su razón, el hombre es ca- 
paz de reflexionar, y por la reflexión es capaz de poseerse a sí 
mismo. Por ella el hombre se constituye en un pequeño mundo 
autónomo, y capaz de crearse en cuanto a su personalidad his- 
tórica. Pero este crearse se hace a base de su convivencia en- 
tre las cosas y las personas que le rodean. Sus actos no se pre- 
sentan exentos de complejidad, al contrario, cada una presenta 
múltiples posibilidades, y es necesario elegir y decidirse en un 
sentido, aun a costa de equivocarse. La libertad está, no en el 
ser del hombre ni en facultad alguna que adorne su alma, ni 
en el simple estar en el “mundo abierto” a múltiples modos po- 
sibles de obrar (6), sino en una capacidad de la voluntad para 


(6) No comprendemos cómo L, Recasens Sitges, en su obra, tan be- 


nemérita por otra parte, pueda incurrir en este último error, después de 


haber censurado con razón los dos primeros. Escribe: “Considero que 
siempre se había planteado incorrectamente esta cuestión sobre «l libre 
albedrío, pues se pensaba en la libertad como en algo que se puede tener 
o no tener; y así, los indeterministas sostenían que el hombre tiene libre 
albedrío, mientras que los deterministas decían que no lo tiene. El error 
de unos y de otros consiste en suponer que el albedrío sea una cosa 0 
una facultad real que se puede tener o no tener. Pero el albedrío no es 
eso; es sencillamente la situación de hallarse ante varias posibilidades 


TA 
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elegir, gracias a las luces de la razón, entre el hacer o no hacer, 
entre elegir este camino u otro camino distinto. Y esta indeter- 
minación, como hemos de ver, constituye a la vez la posibilidad 
de su mayor grandeza y de su mayor miseria. El hombre que 
se conoce se posee por ese conocimiento y por él se conduce 
entre las cosas hacia su destino, pero no con necesidad física, 


sino en fuerza de una valoración superior que el individuo hace 


del bien sobre el mal. 

Ya hemos visto cómo en el hombre no coincide su libertad 
y su ley. La libertad es el fruto natural de su razón. La virtud, 
el bien moral, es la perfección de su actividad. Si en un mo- 
mento falla la razón, no existe la razón, tampoco existe la li- 
bertad, tampoco existe el hombre. He aquí a este propósito 
unas palabras exactísimas del P. J. De Bonniot: “Sin libertad, 
el hombre no existiría. En efecto, ser libre o estar dotado 
de razón es completamente lo mismo: razón y libre arbitrio 
son términos esencialmente más unidos que los de luz y calor. 
La voluntad está constituída independiente por aquello solo 
de que está en un sujeto cuya inteligencia, rompiendo las tra- 
bas del tiempo y del espacio, se eleva hasta lo universal como 
a su propio objeto. Luego tal es la naturaleza esencial del hom- 
bre. Es hombre porque es libre, y es libre porque es hombre. 
Quitarle su libertad es quitarle su naturaleza de hombre: es 
peor que matarle, es impedirle ser. Si se quiere conservarle 


(las que depara el contorno en cada sujeto en cada momento) sin que se 
halle predeterminado forzosamente a seguir una y dejar las demás, y 
teniendo, por tanto, que elegir por sí una de ellas. El albedrío consiste 
en que vivir es hallarse siempre en un cruce de varios camincs entre los 
cuales hay que optar.” (Lecciones de Sociología, México, 1948; vág. 274- 
275.) ¿Cómo podremos decir que la libertad consiste en un “hallarse” en 
el cruce de varios caminos”? La libertad no es algo estático, un estar, un 
hallarse, sino un modo especial de dinamismo, una capacidad que la vo- 
luntad (ahí está la facultad) tiene de moverse entre las cosas; una capa- 
cidad de elegir entre esos varios caminos a que alude el autor citado. 
Tiene razón cuando dice que la libertad no es cosa que se tiene o no se 
tiene; ni siquiera una facultad tomada ésta como algo sustantivo, Pero 
tampoco es un modo dei “estar”, sino del “obrar”. Es un modo de actuar 
la libre voluntad cuando no se siente necesitada por ninguna fuerza exte- 
rior o interior que le eve forzosamente en un sentido determinado 
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la existencia a pesar de esta amputación y a despecho de las 
necesidades esenciales de los seres, se haría de él, a lo más, 
un animal, algo equivalente al perro, al caballo y al burro. ¡Qué 
libre-pensador querrá contentarse con esta condición! (7). 

Pero la razón puede fallar por un doble camino: o porque 
fuerzas extrañas a ella impiden su actuación, o porque el su- 
jeto mismo prescinda de ella. En ninguno de estos casos la 
acción es perfecta. En el primero no es ni siquiera humana. En 
el segundo, es una acción deficiente y, por lo tanto, minimiza- 
da, menos humana, ya que le falta, bien que voluntariamente, 
un elemento esencial de la likertad: la razón. 

Se dirá que la acción de la voluntad es siempre consecuente 
a un juicio de la razón, y que, por lo tanto, es absolutamente 
imposible prescindir de la razón en la actuación libre de la 
voluntad. 

Exacto. Y esto nos lleva a un concepto nuevo: el de la recta 
razón, La acción de 14 voluntad es siempre consecuente a un 
juicio de la razón. Pero no de la razón pura, sino de la razón 
práctica. Y al juicio de la razón práctica, como hemos visto, 
concurren muchos elementos, muchas fuerzas, entre las cua- 
les no es la menor la consideración misma de la voluntad, que 
aplica la consideración de razón a bienes concretos, a bienes 
que hic et nunc son tales, y para la satisfacción de tal o cual 
apetito, pero no lo son, en general, ni para el hombre como 
tal. Falta la recta razón, que es la que forma sus juicios con 


(71) “Sans la liberté, l'homme ne serait plus. tre libre, en effet, ou 
étre doué de raison, c'est absolument la méme chose: raison et libre ar- 
bitre son des termes plus essentiellement unis que ceux de lumiére et de 
chaleur. La volonté est constitué indépendante, par cela seul qu'elle est 
dans un sujet dont l'intelligence, brisant les entraves du temps et de 
Vespace, s'éléve jusqu'a l'universel comme A son objet propre. Or telle 
est la nature essentielle de l' homme. 11 est donc homme parce qu'il est 
libre, et il est libre parce qu'il est homme. Lui Óter sa nature d'homme: 
c'est pis que de le tuer, c'est lempécher d'étre. Si Pon voulait lui conser- 
ver lPexistence malgré cette amputation et en dépit des nécessités essen- 
tielles des étres, on en ferait tout au plus un animal, quelque chose 
d'équivalent au chien, au cheval et á l'áne, Quel libre-penseur voudra se 
contenter de cette condition!” J, DE BONNIOT: Le Probleme du Mal. 
3.* ed. París, 1911; pág. 190 y 191. 
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arreglo a las leyes de la verdad. La voluntad actúa entonces 
con carencia de la razón sin el elemento esencial a la acción 
humana en cuanto tal. Y no por una carencia violenta o for- 
tuita, sino por un defecto introducido voluntaria y libremente 
en la acción. Así se explica cómo Santo Tomás introduce un 
modo de ignorancia en todo pecado, y a pesar de esta igno- 
rancia, no se excluye el pecado, porque la misma ignorancia 
puede ser efecto de la voluntad, es decir, efecto de un pecado y 
causa de otro, o de otros muchos (8). (N. B.)* 

Nos queda todavía un tercer elemento que considerar: el ob- 
jeto moral. Tengamos en cuenta que los objetos, como objetos, 
lo que diríamos las cosas, no son en sí ni buenas ni malas mo- 
ralmente. La moralidad está en las acciones de la voluntad li- 
bre. Con esto será fácilmente comprensible la definición de ob- 
jeto moral: una acción, que está o no está de acuerdo con la 
ley, que nosotros ya hemos definido, como el camino que con- 
duce al hombre a la consecuencia de su fin último. El objeto 
material, la cosa, como tal no infiuye para nada en la morali- 
dad. Las cosas son cosas, y nada más. Son buenas o malas, se- 
gún la rectitud de la voluntad. Hay un peligro grandísimo aquí 
de hacer eso que los franceses llaman ahora “cosificar”. Un 
robo, por ejemplo, no es una cosa, es una acción. Y dentro de 
esa acción hay un aspecto físico de la misma, que tanto pudie- 
ra aplicarse a substraer el dinero a uno como a colocárselo en 
su bolsillo para hacerle una limosna. ¿Quién nos dirá que es 
una acción buena o mala? La intención de la voluntad. De la 


(8) Cfr. DE, MALO, q. 3, a. 6, ad $. 

N. B.—Nuevamente surge ante nosotros el problema de Dios unido 
al de la libertad: Dios da la libertad como el gran don. Pero ese don es 
de tal condición que puede llevar al hombre a la ruina total, ¿A qué tal 
don que lleva consigo un peligro semejante ? 

La respuesta es clara, habida cuenta de las conclusiones a que nos- 
otros hemos llegado hasta ahora. Dios no puede hacer una criatura que 
no sea defectible en su libertad. Quitarle que sea libre para que no falte 
es quitarle de ser hombre, pues lo específico del hombre es la razón, y 
con ello la libertad. Dejarle la libertad y forzarle a no caer, siendo natu- 
ralmente defectible, es forzar la propia naturaleza de los seres. El mis- 
terio de la gracia aclara todavía más esta doctrina en el,orden sobre- 


natural, 
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misma manera podríamos hablar de cualquier otro pecado. 
Siempre será una acción, y dentro de esa acción nos encontra- 
remos con la realidad física y un desacuerdo con la ley. 

b) La privación como constitutivo formal del mal de cul- 
pa, Una aclaración previa. —Una vez aclarados estos extremos 
podremos ya plantearnos el problema de la esencia íntima del 
mal moral. La terminología puede sernos aquí ocasión de error. 
Los teólogos nos hablan siempre de pecado. Los mioralistas 
—filósofos se entiende— hablan de culpa moral. El pecado tie- 
ne un matiz teológico. El que falta teniendo conciencia de que 
con eso ofende a Dios comete un p£cado, La culpa, la falta, 
tiene un cariz más humano. La falta es el pecado considerado 
de tejas abajo. Es la acción humana mala únicamente frente a 
la ley, frente a la conciencia. Los teólogos, de acuerdo con su 
punto de vista, definen el pecado como “aversión a Dios y 
conversión a la criatura”. Los filósofos lo definen “como una 
acción en desacuerdo con la ley que conduce al hombre a su 
destino”. Santo Tomás establece esta distinción diciendo: “A 
theologis consideratur peccatum praecipue secundum morali, 
secundum quod contrariatur rationi”. En la realidad, falta y 
pecado son idénticos. En la consideración científica tienen su 
matiz diferente, y nosotros lo vamos a considerar principal- 
mente como filósofos. 

Es este el debatido problema del pecado filosófico en el que 
no podemos detenernos en este momento (9). Sin embargo, po- 
demus establecer las conclusiones que nos parecen encerrar 
la solución verdadera: 

a) Toda falta contra la razón implica objetiva y material- 
mente una ofensa de Dios, ya que toda falta contra el orden na- 
tural establecido por Dios es, a la vez, una falta contra el Autor 
de ese orden, y, por lo tanto, un pecado, 

b) No parece psicológicamente posible hacer una abstrac- 
ción al obrar en desacuerdo con la ley, entre el respeto a la 
misma y el respeto a su autor. La conciencia es el reflejo de 


(9) Puede verse acertadamente estudiado en DEMAN, art, “Péché”, 
Dic. de Theól, Cath., t. 12, col. 255 y ss., y en T. URDANOZ: Suma Teo- 
lógica, B, A, C., vol. V, Temas discutidos, pág. 943 y SS. 
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la naturaleza misma, lanzada a un fin que se impone como una 
necesidad a todo hombre, es decir, con una obligatoriedad irre- 
cusable. En todos los tiempos se ha considerado a Dios, o a 
los dioses, como los guardianes responsables de la ley. Si esa 
abstracción psicológica es imposible, toda falta contra la ra- 
zón implica objetiva y formalmente una ofensa a Dios. 

Cc) Desde el punto de vista puramente doctrinal, y para 
mayor claridad en el estudio, puede y debe hacerse la distin- 
ción entre el aspecto filosófico y el teológico en la considera- 
ción de la falta moral. Nosotros nos atenemos aquí a la consi- 
deración filosófica. 


CONSTITUTIVO FORMAL DEL MAL DE CULPA. 


El problema fundamental que se plantea aquí es si la cul- 
pa consiste en algo positivo o en algo negativo. Los teólogos 
preguntan: si consiste en la aversión a Dios (negativo) o en 
la conversión a la criatura (positivo). Nosotros diremos: si en 
el desacuerdo con la ley o en la acción en sí. ] 

La doctrina que defiende que el pecado, la falta, consiste 
en algo positivo, aduce la razón fundamental de que las ac- 
ciones se especifican por sus objetos. Los objetos son algo posi- 
tivo. Por consiguiente, las acciones también. El pecado consis- 
tiría primariamente en la conversión a la criatura, y €x con 
seguenti, en la aversión a Dios; la culpa en la acción inmoral 
en sí, y fx consequenti en su desconformidad con la ley. Todo 
esto está muy de acuerdo con la doctrina general de la especi- 
ficación de los actos humanos y concretamente con el proble- 
ma de la especificación de los pecados. 

Esta doctrina, a primera vista tan aceptable, encierra gra- 
ves dificultades en cuanto a su contenido mismo, y uno gravísi- 
mo cuando se trata del problema de la causa eficiente del mal 
moral, porque siendo Dios causa de todo lo que hay de positivo, 
de real, en las cosas y en las acciones, es muy difícil sustraer a 
Dios de la eficiencia directa del pecado. 

La otra tesis defiende que el pecado consiste esencialmente 
en algo privativo, en un desorden de la acción respecto a la 


2 


'570 JOSÉ TODOLI, O. P. 


ley, o, en el lenguaje teológico, en una conversión desorde- 
nada a la criatura. Esta doctrina nos parece más acertada y 
más de acuerdo con todo lo que llevamos dicho. Ampliaremos 
más su exposición y justificación. 

La primera razón, que nos parece de extraordinario valor, 
es la tesis general de todos los tratadistas, de que el mal, tan- 
to de ser como de acción, consiste en algo privativo, en la ca- 
rencia de algo debido al ser o a la operación. Si esta es la tesis 
general, no parece que haya motivo para establecer aquí una 
excepción. Efectivamente, en todos los momentos hemos ve- 
nido afirmando, con todos los mejores autores, que el mal no 
es ser, que es carencia de ser. Por eso hemos afirmado, también 
con la doctrina general, de San Agustín hasta hoy, que el mal 
no es una cosa en sí, sino que se da como una cualidad sub- 
jetivada en el bien, y no como una cualidad positiva que aña- 
de algo de perfección al sujeto, sino como algo negativo que 
le priva de la perfección que debía tener. 

Idéntico razonamiento hemos hecho y tendremos que ha- 
cer cuando se trate de la acción. Y aquí es donde está el nudo 
de esta cuestión. El mal moral (mal de acción), no es acción, 
sino deficiencia en la acción. No deficiencia en el orden físico, 
sino en el orden moral, en el orden de la relación de dicha ac- 
ción con la recta razón. Santo Tomás nos dice muchas veces, y 
bien claramente, que el mal no es acción, que el mal no obra, 
sino que el mal es una deficiencia en la acción. Véase, por ejem- 
plo, un texto: “Se dice que una cosa puede obrar de tres ma- 
meras. Una, formalmente (formaliter); es aquella manera de 
hablar por la que se dice que la blancura hace lo blanco; y así 
el mal, por su misma razón de privación, se dice que corrom- 
pe el bien, porque es la misma corrupción o privación de bien. 
De otra manera se dice que algo obra effective; como cuando 
se dice que el pintor hace blanca a la pared. La tercera mane- 
ra, a modo de causa final; como cuando se dice que el fin obra 
- moviendo a la causa eficiente. Con estas dos maneras, el mal 
no obra per se; esto es, en cuanto que es una cierta privación, 
sino en cuanto el bien se le añade a él. Pues toda acción proce- 
de de una cierta forma; y todo lo que es deseado como fin es 


al ”x: 2» Yao, 
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una perfección. Y por eso el mal no obra, ni es deseado, a no 
ser en virtud del bien que contiene añadido. De sí es infinito, 
y más allá de la voluntad y de la intención.” (10). 

La dificultad más grave se presenta aquí en orden a la es- 
pecificación o distinción de los diversos tipos de culpa moral. 
Si el mal moral es privación, carencia de rectitud en el obrar 
libre del hombre, no será posible hallarle un objeto propio de 
especificación. Esa cualidad negativa deberá especificarse indi- 
rectamente por la acción (lo positivo) en la cual está subjeti- 
vada. Y así podremos decir que los pecados, las faltas morales, 
se especifican por sus objetos, pero entendiendo que soñ siem- 
pre las acciones como tales, sean perfectas (o buenas), sean 
privadas de alguna perfección (malas), las que se especifican. 
Así se entiende perfectamente el artículo de Santo Tomás don- 
de pregunta: “Utrum peccato differant specie secundum ob- 
jecta” (11), y cuya respuesta recogemos textualmente: “He- 
mos hablado de que en el pecado existen dos elementos esen- 
ciales: el acto voluntario y su desorden, que es separación de 
la ley de Dios. De estos dos, uno se atribuye directamente al 
que peca, pues intenta realizar tal acto voluntario, en tal de- 
terminada materia; en cambio, el desorden se relaciona sólo 
indirectamente con la intención del agente, dado que “nadie 
obra buscando el mal”, como atestigua Dionisio. Además, es 
evidente que cada cosa recibe su especie del elemento esencial, 
no del accidental, que queda al margen de la razón específiica. 
Por eso los pecados se dividen en especies en cuanto que son 


1 


(10) “...aliquid agere digitur tripliciter. Uno modo formaliter; eo 
modo loquendi quo dicitur albedo facere album; et sic malum, etiam ra- 
tione ipsius privationis dicitur corrumpere bonum, quia est ipsa corruptio 
vel privatio boni. Alio modo dicitur aliquid agere €ffective; sicut pic- 
tor dicitur facere aloum parietem. Tertio modo per modum causae fina- 
lis; sicut finis dicitur efficere movendo efficientem. His autem duobus mo- 
dis malum non agit aliquid per se; id est, secundum quod est privatio 
gquaedam, sed secundum quod ei bonum adjungitur. Nam omnis actio est 
ab aliqua... Et ideo ut Dionysius dicit ubi supra, “malum non agit, neque 
desideratur, nisi virtute boni adjuncti. Per se autem est infinitum, et 
praeter voluntatem et intentionen.” 1, q. 48, a. 1, ad 4 um, 

(11) 1H q, 72, a. 1. 
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actos voluntarios, y como ya se ha demostrado que los actos 
voluntarios se distinguen específicamente por sus objetos, con- 
cluímos que también los pecados se especifican por los obje- 
tos.” (12) | 

Santo Tomás parece decir: la culpa es una acción desorde- 
nada. El desorden, como tal, como negación, no tiene objeto 
especificativo. Lo tiene la acción en la que está subjetivado. Y 
como esto afecta a la esencia misma de la acción moral, ésta 
es la primera y fundamental manera de especificar los peca- 
dos, lo cual no impide que existan otros modos, como son las 
virtudes a que se oponen, o las leyes que conculcan. 


Por el primero de estos modos accidentales vemos que San- 
to Tomás, después de explicar los actos humanos buenos y, 
sobre todo, las virtudes, estudia los vicios opuestos. Así los 
pecados se especifican por las virtudes a las cuales se oponen. 
Pero este modo de especificación, en el fondo se reduce al pri- 
mero, ya que, a su ver, “las virtudes se especifican por los ob- 
jetos, como antes defendimos.” (13) 


Por el segundo modo vemos los pecados especificarse por 
los preceptos contra los cuales atentan. Así dividimos los peca- 
dos que son contra el primer mandamiento, de los que son con- 
tra el segundo, etc. Y dentro de un mismo pecado podemos en- 
contrar pecados que encierran varios pecados, de distinta es- 
pecie, porque contradicen, no sólo una, sino varias leyes espe- 
cíficamente distintas a un mismo tiempo. Como, por ejemplo, la 
ley que prohibe apoderarse de lo ajeno y da ley de respetar el 
lugar sagrado. Un robo en una Iglesia encerrará dos especies 
de pecado. 


De ahí se deduce que la objeción puesta contra esta tesis, 
de que la culpa consiste siempre en algo “privativo”, aducien- 
do como razón que entonces todos los pecados serían lo mismo, 
no tiene razón de ser, ya que eso no impide que en cuanto el 
desorden está siempre en algo positivo, en la acción, éste se es- 


(12) La traducción la tomamos de Suma Teológica, B. A. C., vol, V, 
que acaba de aparecer, 


(13). FIL q. 72, a. 1 ad 2 
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pecifique por sus objetos esencialmente, y por las virtudes o 
leyes que contradice, de un modo más accidental. 


Ni es objeción tampoco que Santo Tomás nos diga que todo 
pecado, aun el de omisión, implica algún acto, ya que diciendo, 
como hemos dicho, que el pecado es privación, la privación no 
se da sola, sino que se da siempre en algo. Luego es necesario 
que dondequiera que haya pecado haya también algún acto. 
Pero el pecado no está en lo que hay de acto, sino en lo que 
hay de desorden. El que no hace lo que debiera hacer, viendo 
que debiera hacerlo, ya no es simplemente un ser inactivo, sino 
un ser que rechaza la obligación de hacer, 

Así nos parece que se puede concluir que el pecado, la cul- 
pa, consisten en algo privativo, en obrar sin la debida luz que 
debe iluminar toda acción humana libre, o en prescindir de la 
luz que proyecta la recta razón, para seguir los dictámenes de 
un bien particular que satisface, no el destino del hombre, sino 
un apetito particular, en un momento particular. Si quisiéra- 
mos reducir esto al sistema aristotélicotomista de estudiar las 
cosas por sus cuatro causas, diríamos que el mal no tiene cau- 
sa formal, pues el mal no es forma, ni tiene forma; es caren- 
cia, distinción de la forma debida. Tampoco tiene causa final, 
pues el mal, de sí destruye, lleva a la nada, y la nada no tiene 
fin, que de si es bien es perfección. "Tampoco tiene causa €fi- 
ciente “per se”, pues la causa del mal es el bien. La causa del 
mal moral es la acción de la voluntad libre. La voluntad “per 
se” tiende siempre al bien. Luego sólo “per accidens” puede ser 
causa del mal. La causa material del mal son los objetos, las 
acciones humanas sobre las cuales incide luego la forma de la 
moralidad, su relación trascendental a la ley. 

Esto parece estar de acuerdo con la tesis general y funda- 
mental del mal, que afirma que tanto el mal de ser como el 
mal de acción es siempre carencia de un bien debido. Y de la 
misma manera decimos que el mal es, no en sentido de que sea 
algo, cosa. 

He aquí cómo Santo Tomás expone este pensamiento: “El 
ser se dice de dos maneras. Una, en cuanto significa la entidad 
de la cosa, y así se divide en los diez predicamentos, y se iden- 
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tifica con la cosa; y de esta manera ninguna privación es ser; 
y, por consiguiente, el mal tampoco lo es. De otra manera, se 
dice que el ser es en cuanto significa la verdad de la proposi- 
ción que consiste en la composición, cuya cópula es el verbo, 
es. Y este es el ser que responde a la pregunta: si €xiste. Y así 
decimos que la ceguera está en el ojo, o cualquier otra priva- 
ción. Y de esta manera también el mal se dice ser. Por la ig- 
norancia de esta distinción, algunos, considerando que ciertas 
cosas que llaman malas, o que el mal se dice que existe en las 
cosas, creyeron que el mal es una cosa.” (14) 

De la misma manera que en una proposición con concep- 
tos no privativos, como cuando digo “Juan es ciego”, no se 
afirma la entidad real, de cosa, de la ceguera, sino en el sen- 
tido de que la proposición que afirma la presencia de esa 
privación en Juan es verdadera, así también en la acción de 
la cual decimos que es mala, no es mala en sí, como objeto, 
como realidad, sino que con ello afirmamos en una acción una 
privación del orden debido. 

Como lo que al moralista interesa en la acción es precisa- 
mente esa relación a la ley, a la razón recta, él puede llamarla 
una acción mala, sin atender demasiado a la contradicción que 
implica el que sea acción, acto, perfección, y a la vez sea mala, 
negación, imperfección. El problema de hablar con térmnos 
positivos que significan algo negativo, es extremadamente no- 
civo en este problema del mal. 

El cómo del mal moral €n la voluntad.—Nuestro problema 
en este apartado es averiguar cómo se da esa privación en la 


(14) “Ad secundum dicendum, quod, sicut dicitur, ens dupliciter di- 
citur. Uno modo secundum quo significat entitatem rei, prout dividitur 
per decem praedicamenta; et sic convertitur cum re: et hoc modo nulla 
privatio est ens; unde nec malum. Alio modo dicitur ens quod significat 
veritatem propositionis, quae in compositione consistit; cujus nota est hoc 
verbum, €st. Et hoc est ens quo respondetur ad quaestionem, an est. Et 
sic caecitatem dicimus esse in oculo, vel quancumque aliam privationem. 
Et hoc modo etiam ma'um dicitur €ns. Propter hujus autem distinctio- 
nis ignorantiam, aliqui considerantes quod aliquae res dicitur malae, vel 
quod malum dicitur esse in rebus, crediderunt quod malum esset res quae- 
dam.” I, q. 48, a, 2 ad 2. 
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voluntad, en la cual hemos afirmado consistía el pecado. Santo 


Tomás estudia este tema con particular interés en las Cues- 
tiones disputadas De Malo, q. 1, a. 3, donde pregunta: “utrum 
bonum sit causa mali”. También se puede ver expuesta esta 
misma doctrina en la Summa Theologica, 1, q. 49, a. 1 ad 3, y 
en la 1-11, q. 75, a. 1 ad 3, y en la Summa Contra Gentiles, 1.3, 
a. 10. La doctrina es siempre la misma y nos vamos a ceñir 
principalmente a la cuestión De Malo. 


El problema está planteado en el orden de la causa eficien- 
te, como lo hemos dejado en el párrafo anterior. ¿Cómo se lleva 
a cabo el mal moral por la voluntad? Más claro: ¿cómo la vo- 
luntad es causa eficiente del mal? 


Hemos visto que en todo pecado, en toda culpa, hay dos 
elementos imprescindibles: una acción y una privación que 
vicia el valor de esa acción. 


Esa privación, ese defecto que acompaña a la acción libre 
moralmente mala, ha de tener su causa, la justificación de su 
existencia. Pero no podrá ser causa eficiente directa, porque en 
tal caso la voluntad iría directamente al mal, querría el mal, 
y, además, cometería pecado aun antes de la acción moral. 
Pero hemos dicho que el mal moral estaba siempre en la ac- 
ción. ¿Cómo se da, pues, el mal moral? 


Toda acción libre, toda acción humana, como tal, surge con 
la obligación —permíitasenos la frase— de ir revestida de la 
luz de la razón. De no ser así no sería ni libre ni humana. 

Entre esas dos cosas no hay una unión necesaria. La vo- 
luntad mueve al entendimiento y aplica su consideración a la 
ley que rige sus acciones. Esta deficiencia puramente negati- 
va y original, deficiencia ontológica de toda criatura racional, 
no constituye aún un pecado. Si el hombre actúa, debe hacerlo 
siempre mirando la ley que rige su actividad. Pero puede no 
actuar en un momento dado. No es una obligación estar siem- 
pre mirando la regla que rige su actividad. 

Pero llega un momento en que el hombre va a poner una 
acción libre. Esto que hasta aquí era una mera negación, o, 
si se quiere en un lenguaje más ético, una obligación o un pre- 
cepto general que pudiéramos formular: “Debes actuar de for- 
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ma que antes consideres la ley de tu acción”, se convierte aho- 
ra en una ley concreta, en un precepto estricto de mi acción. 
Mi consideración de la ley moral es para mí ahora una obli- 
gación estricta. No considerarla no es ya una mera negación, es 
una privación, porque yo no puedo actuar como hombre, como 
ser libre, humanamente, prescindiendo de la razón. Santo To- 
más, en la cuestión De Malo, aduce el ejemplo del carpintero 
que debe cortar rectamente la madera. Su culpa no estará en 
no tener la regla con auxilio de la cual cortaría rectamente, 
sino en que no teniéndola se lance a cortar y lo haga mal. 

Como hace notar muy bien Maritain, se trata de dos mo- 
mentos, no físicos, sino ontológicos, a la vez: es el no mirar la 
regla y actuar en tal condición. No hay privación sino cuando 
hay operación que hace exigida la consideración de la regls 
No hay pecado sino cuando la privación es introducida en la 
acción, De ahí la gran dificultad en que nos hemos ocupado en 
el párrafo anterior, de saber si el pecado consiste en algo po- 
sitivo o en algo negativo, porque, en realidad, no se da el pe- 
cado sino en la acción positiva mordida por la Nada, como dice 
Maritain, es decir, afectada por la privación. $ 

Y aquí un doble problema se plantea: a) de dónde viene a 
la voluntad esa “no consideración culpable” de la regla; y b) 
cómo se explica la acción de la causa primera sobre la acción 
moralmente mala. 

A la primera cuestión, “de dónde viene a la voluntad esa no 
consideración culpable de la regla”, debemos decir que de ella 
misma. Ahí está precisamente su gran poder, sea para el bien, 
sea para el mal. Puede hacer y puede no hacer. Puede ser ins- 
trumento de la creación de un nuevo efecto, de una nueva per- 
fección o puede ser obstáculo introduciendo la negación en el 
ser. Si yo secundo la causa primera que actúa sobre mí, soy 
causa segunda del ser producido, del nuevo efecto, de la per- 
fección que se crea, ya que la causa primera me mueve siem- 
pre a la creación de ser. Si yo, por el contrario, no secundo esa 
moción de la causa primera e introduzco de mi parte la nega- 
ción, la “no-consideración de la ley” según la cual debo actuar 
siempre, soy la causa primera de esa negación, de esa priva- 
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ción, de esa nada que muerde la acción a la que soy movido y 
por la causa primera. Soy entonces causa primera, yo también, Ao 
no del ser, sino de la nada.. He ahí el gran mal a que puede Er 


conducirnos la libertad: a crearnos a nosotros causa primera yu 
de lo único que podemos ser causa primera, causas creadoras, 


si vale la frase, del mal, de la nada moral. GALA ; 

Sin embargo, aunque la voluntad sea siempre causa prime- 1 E A 
ra de esta nada que se introduce en la acción, del mal moral, a a 
es necesario hacer constar que aquí se introduce todo el am- EN 
plio problema de la influencia de lo psíquico en lo moral. De A 3 
una parte, la ignorancia, cuyas agravantes y atenuaciones de 3 
lo moral sería largo de exponer aquí, y sobre todo, de la ac- o le 
ción pasional sobre la voluntad. Y 

Ya hemos expuesto cómo el hombre es un ser completo. Es MA, 
una unidad perfecta bajo una forma única sustancial, pero en De 
esa unidad palpita la intensa actividad de todos los elementos a 


físico-químicos, biológicos, psíquicos, etc. En los tiempos mo- 28 
dernos se ha querido que la casualidad de las pasiones fuese 
tan fatal, tan necesaria como las funciones físico-químicas o 
biológicas. Nada más falso. La actividad psíquica del hombre 
está toda sometida al gobierno de la razón. Las pasiones pue. 
den, sí, atraer fuertemente la consideración de la misma. A ve- ; 
ces, sobre todo si la aparición del objeto es instantánea, como 
suele ocurrir en el caso del miedo, puede llegar incluso a aluci- Xx 
nar la razón de forma que ninguna otra cosa considere que el hor 
objeto de pasión misma. Entonces el hombre no actúa como y 
hombre, como ser racional, sino como un viviente llevado por 
el vendaval del instinto, no permitiéndole ver la relación que 
pueda tener tal acción con el bien o el mal del todo, sobre todo 
en sus relaciones fundamentales, aquellas de su destino. Pero 
esto no es lo ordinario. Y el hombre, hecho para actuar bajo 
la luz de la razón, puede en casi todos los casos actuar a su 
luz y al impulso de su voluntad, y no de sus instintos, unas ve- 
ces previniendo —acto propio de la prudencia— y otras veces 
haciendo uso de su dominio fortalecido por el ejercicio de la 
virtud. 

Con esto queda también respondida la segunda cuestión, con 


e 
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el solo hecho de añadir que para poner —el verbo aquí no es 
exacto— esa privación, esa “no consideración” de la regla, no 
necesito apoyo ninguno de la causalidad primera. No hay acto. 


Hay ausencia de un acto que debiera ponerse y no se pone. 


Esto lleva a otra consideración de carácter más teológico 
y que quizá la última conferencia aborde con mayor detención: 
la existencia de mociones libres frustrables por parte de la 
Causa Primera. Es muy difícil explicar toda doctrina sin ad- 
mitir estas mociones frustrab'es, aparte la razón que aduce Ma- 
ritain, aplicando a este tema la consideración de la ciencia di- 
vina, de cómo Dios puede conocer algo de lo cual Él no es Causa 
Primera y que está pendiente de esa privación que el hombre 
puede introducir en ello por propia iniciativa. 

Dejamos este problema a la consideración teológica del mal 
que se nos dará en la última conferencia, y pasamos a expe- 
ner brevemente el tema del mal de pena. 

El Mal de Péna.—He aquí el reverso de la actividad libre 
de la voluntad. El mal de culpa es aquel en el cual la voluntad 
se da, se entrega libremente. El mal de pena es aquel en el 
cual la voluntad recibe sin quererlo. Es la compensación, la 
contrapartida que el orden del universo y el orden moral 
toman frente a las claudicaciones de la voluntad libre del 
hombre. Podemos estudiarlo en tres puntos: a) los males 
de pena procedentes de actos culpables; b) los males de 
pena procedentes de actos de legítimos; c) los males de pena 
procedentes de actos de expiación. Este esquema nos lo brinda 
De Eonniot y, aparte algunas diferencias, que notaremos más 
adelante, nos parece el más acertado. 

a) Los males de plna procedentes de actos culpables.—El 
primer mal que sufre la voluntad, como pena de sus delitos, es 
la sanción en sí misma, la sanción de su propia personalidad 
herida. Después sufre también la repulsa de la sociedad y, so- 
bre todo, la del orden universal. 


Pero antes de entrar al examen de cada una de éstas, vea- 
mos cómo todo delito de sí reclama una sanción como compen- 
sación de la culpa. 

Nosotros hemos visto que la persona no es un individuo 
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aislado entre los múltiples seres del universo. Ningún ser está 
solo. Las leyes físicas, químicas o biológicas por las que se rige 
están entreveradas con otras y con otras, hasta formar esta 
trama general que constituye el mundo de los seres. El hombre, 
por su aspecto animal, entre este conjunto general de las leyes 
físico-biológicas. En el orden del espíritu, el hombre está tam- 
bién regido por unas leyes: leyes lógicas en su razón, leyes 
morales en su voluntad, que en verdad no son otra cosa que el 
camino señalado por el Creador para llevar a las criaturas ra- 
cionales libremente a su destino. Cualquier krak en los seres 
físicos y en los seres vivos provoca en éstos una reacción por 
la cual intentan establecer el equilibrio de las leyes roto por 
ese ser. En las leyes morales ocurre una cosa parecida. El or- 
den moral quebrantado por la voluntad libre provoca también 
una reacción de carácter moral. La primera en sentirlo es la 
conciencia, por un fenómeno psicológico entre la norma que 
nos rige como seres racionales, como personas dotadas de li- 
bertad, y nuestra acción, que no está de acuerdo con la razón 
y la libertad. Tanto más sensible será cuanto más profunda- 
mente se sienta la dignidad personal, cuanto más clara sea la 
luz que proyecta la razón. Esta repulsa de la conciencia, este 
dolor, puede ser, por ser la más íntima, la más profunda de 
todas. 

La sociedad reacciona también contra el orden quebrantado. 
La censura del ambiente que rodea al delincuente, las penas 
establecidas por las leyes humanas, el menosprecio de la per- 
sonalidad del delincuente, son otras tantas sanciones sociales a 
la voluntad que delinque. 

Pero existe una sanción —ontológicamente, la más impor- 
tante—. El autor del ser es responsable del ser; el autor de la 
ley es responsable de la ley. Por algo los dioses han sido siem- 
pre considerados como los guardianes de la ley, y Kant dedu- 
cía la existencia de Dios de la necesidad de una sanción justa 
y adecuada. Es necesario que el orden establecido se restituya. 
La conciencia psicológica y social no bastan. Porque la misma 
conciencia se hace imperceptible. Las sanciones humanas son 
siempre imperfectas, porque jamás puede llegar a aquilatarse 
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perfectamente el contravalor de la culpa. Sólo el autor de la. 
ley puede establecer ese orden. Por eso los antiguos filósofos, 
y aun el sentir común de los pueblos, creyeron en la existen- 
cia de sanciones eternas. El que no sigue el camino señalado 
para llegar al fin, a su destino, sino que sigue otro; el que no 
va por el orden, sino que sigue el desorden, ha de encontrar 
al ín que se ha equivocado de camino, que el fin encontrado 
no era el suyo, aquel por el cual su naturaleza clamaba. Está 
desviado de su fin, y este desorden constituye el mal funda- 
mental de la voluntad. 

Parece que este orden del Universo bajo la mirada omni- 
potente de su Creador exigía inmediatamente el aniquilamien- 
to del que abusa de la libertad. Efectivamente: todos los bie- 
nes que el hombre pose no tienen otro sentido que medios para. 
realizar su fin. Aquel que abusa de esos medios y mediante ellos 
se conduce a otro fin diverso, conculcando las normas del Da- 
dor de todos los bienes, merece que inmediatamente se le prive 
de todos esos dones y se le sancione. Sin embargo, la realidad 
no es ésta. Y de aquí nace el gran escándalo de los hombres 
frente a la Providencia: el ver que los buenos sufren y que los 
malos prosperan. 

La respuesta a este escándalo, tan antiguo como la historia 
de la humanidad, es, sin embargo, bien sencilla. Los hombres 
confunden fácilmente los hechos con el derecho. De derecho, el 
prevaricador merece que se le prive de todos esos bienes, es de- 
cir, se le aniquile. Ese es el derecho. De hecho, efectivamente no 


¿ocurre así. ¿Por qué? 


En nuestras perspectivas, siempre pequeñas, no vemos que 
ningún ser está solo en el mundo. No mira sólo para sí. Su exis- 
tencia forma parte de la existencia del mundo. Y cuando, en el 
orden de su finalidad personal, está perfectamente desviado, no 
deja, sin embargo, de estar perfectamente enrolado en el or- 
den social, y en la obligación de su propia existencia, de con- 
tribuir al bien común del universo. Aniquilar inmediatamente 
al prevaricador, llevaría consigo la pérdida de grandes bienes 
y origen de grandes males en la sociedad. 


Pero, por otra parte, no todo es malo en el malo. Y lo bue- 
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no que hace es también digno de sanción —aquí de premio—., 


El escándalo de los hombres es, por consiguiente, un grave 


error de perspectiva. Una visión pequeña del orden estableci- 
do por Dios en el Universo. 

b) Los males de pena procedentes de actos no culpables. 
La voluntad humana sufre otros muchos males que no tienen 
razón de penas. Esta es la primera parte del escándalo huma- 
no: los buenos sufren,los malos prosperan. ¿Es que nada tiene 
que ver con la felicidad el cumplimiento o no cumplimiento del 
deker ? 

El problema fundamental aquí es llegar al concepto verda- 
dero del mal. Porque lo que a veces nosotros consideramos como 


los grandes males no pasan de ser en la realidad los más gran- 


des bienes. Nosotros hemos dicho y demostrado que el úni- 
co verdadero mal, es el mal de culpa, el pecado, porque es el 
que nos priva del único gran bien y placer, que es la consecu- 
ción de nuestro destino. Es el fracaso total de la existencia. 
Todos los otros no tienen razón de verdaderos males, y con 
frecuencia son también grandes bienes. 

El dolor, en general, es un afecto contrariado. Todas las 
cosas que contrarían nuestros afectos, aun legítimos, causan, 
por consiguiente, dolor. Pero, ¿podremos decir que todas las. co- 
sas que contrarían nuestros afectos, aun los buenos, son 
males ? 

Consideremos en primer lugar la esencia misma del placer 
humano. Todos ellos son medios para llevarnos a nosotros a 
la realización de las perfecciones a que está llamada la natura- 
leza humana. Son una acucia, un impulso, una fuerza que Dios 
ha puesto en nuestra naturaleza para llevarnos al pleno des- 
envolvimiento de nuestras posibilidades. El placer es, pues, 
“para la operación, y no la operación para el placer. 

Pero he aquí que fácilmente el hombre convierte el placer 
en fin. Y lo que es acucia para la marcha se convierte en tér- 
mino de la jornada. El placer se convierte entonces en el ma- 
yor de los males, porque embota todas las potencias, las para- 
liza, porque el hombre ya no aspira a más, sino que se duerme, 
se encalla en él. La sed del placer excita la actividad. El pla- 
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cer presente, adormece. Y esto es en todas las potencias del 
hombre. 

Precisamente por eso, la Providencia, que ha dotado a los 
hombres de esas fuerzas psicológicas que llamamos afectos y 
pasiones, cuyo fin es impulso a Ja actividad por la previsión del 
placer, ha dispuesto también que haya muchos escollos para 
dormirse en el placer. Ha exigido al hombre grandes trabajos 
para sostener su existencia, le ha sometido a grandes enferme- 
- dades, a grandes luchas con las cosas que le rodean y con los 
fenómenos de la naturaleza. Le ha sometido a todo eso que 
llamamos “pruebas de la vida” y¡que son otras tantas fuerzas 
para que el hombre se despegue, se levante de las cosas terres- 
tres para elevarse a las que le son propias: a las cosas del es- 
píritu, donde está su destino. No son, pues, verdaderos males, 
Con gran frecuencia son verdaderos bienes. 


Añadamos a esto que sólo los grandes males físicos han sido 
la causa de las grandes virtudes, de las virtudes heroicas. Poco 
estimamos la virtud que no ha sido probada. Admiramos, en 
cambio, la virtud del mártir, la paciencia de Job, el amor sacri- 
ficado de la madre, la fortaleza del soldado que se lanza a la 
muerte. El amor de Dios se prueba en el dolor, donde ese amor 
es puro, desinteresado. e 

A todas estas ideas presta un luz extraordinaria la tercera 
consideración, del mal como expiación. 

c)* El mal como expiación.—De este mal no puede decirse 
que es contrario a la voluntad bajo todos sus aspectos. La vo- 
luntad, como potencia del bien, que rechaza naturalmente el 
dolor, lo aborrece. Pero la voluntad en cuanto espíritu desti- 
nado a una vida del espíritu, aprecia y estima el dolor como 
uno de los más grandes bienes. Los clásicos dirían que el hom- 
bre rechaza el dolor con el amor sensible, pero lo desea con 
amor apreciativo cuando encuentra en él valores superiores a 
los valores sensibles. 


El sacrificio ha sido siempre estimado por el hombre en el 


fondo de su conciencia moral. La prueba es que en todos los 


tiempos lo ha practicado. ¿Por qué? Porque el hombre al sen- 
tir la desproporción que existe entre sus malas acciones y los 
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dictámenes de su conciencia, se siente, no sólo responsable ante 
la ley, sino ante el autor de la ley. Ante este hecho, el hombre 
busca de alguna manera restaurar la ofensa. Ofrecer la vida 
mal empleada, porque se ha empleado en contra mismo del au- 
tor de la vida, sería lo inmediatamente exigido. Pero esto tro- 
pieza con otro sentimiento más profundo todavía: el amor de 
sí mismo. ¿Qué hacer? El hombre ofreció para suplirle la vida 


de los animales, y no los animales campestres, con los cuales 


apenas si le unía ninguna estimación, sino los animales case- 
ros con los cuales estaba unido íntimamente. La vida de aque- 
. los seres, de alguna manera representaba su propia vida. Nin- 
gún otro es el sentido de la ascesis —tema tan acariciado por 
muchos filósofos—, cuyas dos funciones principales son la pu- 
rificación del espíritu, apartándole del excesivo apego a las co- 
sas mundanas, que sólo tienen razón de medios o de sombras, 
y restaurar las brechas abiertas a la ley y en ella al Autor de 
la ley: castigo del pecador, purificación del ¡justo. Por consi- 
guiente, tampoco estos males tienen razón de males absolutos, 
y con frecuencia son considerados superiores a todos los bie- 
nes puramente terrenos. 

La idea de que el pecado sea perdonado sin sanción, no en- 
cierra en sí un absurdo, pero sí graves incongruencias. El or- 
den moral exige ser restaurado. El pecado perdonado no ¡im- 
plica la restauración por parte del delincuente, sino a base de 
un acto de amor extraordinario que llevará consigo un vivo 
deseo de la expiación. Por otra parte, si el perdón no ileva con- 
sigo la expiación, la suerte de los malos era muy superior a la 
de los justos, ya que éstos, manteniéndose en las normas estric- 
tas de la ley, reciben la misma recompensa —gracias a un per- 
dón absolutamente gratuito— que los que quebrantaron la ley. 
Por eso el orden moral exige la expiación, aun en el supuesto 
del perdón. 

Todas estas doctrinas de carácter estrictamente filosófico 
adquieren un valor y una claridad infinitamente superior cuan- 
do se las considera a la luz de la Teología. La revelación nos 
enseña que el amor de Dios y su misericordia son infinitos, lo 
mismo que su justicia. Dios ha concedido el perdón, pero ha 
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exigido una expiación en la muerte de Cristo. Por los méritos 
de Cristo, todo hombre se hace acreedor, supuesta su buena 
voluntad al perdón de su desviación eterna de Dios, su fin so- 
brenatural. Pero esa buena voluntad, ese dolor, se manifiestan 
en la expiación. Todo hombre debe unirse a Cristo, a su Cruz, 
deke ser realmente miembro de Cristo. Su libertad se vuelve 
por ese medio a Dios. Y si su acto de expiación no compensa 
perfectamente la magnitud de la culpa, sin embargo, unido a 
Cristo, con el que está unido por esa solidaridad que hay en el 
orden del espíritu, en el orden sobrenatural, como un organis- 
mo biológico, la plenitud de valor de la expiación de Cristo 
—cabeza de ese Organismo— le da un valor infinito. La expia- 
ción es perfecta. Y todos los males que padece el hombre —-ex- 
cluído el pecado—, se convierten en bienes trascendentes bajo 
la influencia de ese acto expiatorio que la voluntad, voluntaria 
y libremente, realiza. 

Conclusión.—El mal moral es el único que absolutamente 
tiene razón de mal. El mal moral es a la vez el exponente de 
la suprema grandeza y de la suprema miseria del hombre. En 
él se manifiesta todo el poder que Dios ha dado al hombre, ha- 
ciéndole autor de su propio destino. Sólo en el mal moral pue- 
de hablarse de una verdadera causa primera fuera de Dios, no 
como causa del ser, sino como causa de la negación, de la des- 
trucción dei ser. Todos los demás males no tienen razón de 
males absolutos. Unas veces son consecuencia de la naturaleza 
creada y deficiente del hombre. Otras veces son destinados di- 
rectamente por Dios a la purificación del justo. Otras veces es 
el mismo justo el que les da valor de expiación, convirtiéndo- 
los así en grandes bienes. Sólo el pecado, como tal, es negación, 
y hasta donde es posible a una criatura, la destrucción de Dios 
mismo. 


J. B. VICO, 
DESCUBRIDOR DEL MUNDO HISTORICO 
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1. CONCEPTOS FUNDAMENTALES DE LA DOCTRINA DE VICO. 


Entre los conceptos de la metafísica de Juan Bautista Vico, 
que implican una justa comprensión de su pensamiento histó- 
rico, algunos merecen un previo examen. Señalaremos entre 
ellos sólo la doctrina de verum ipsum factum, la teoría de los 
puntos metafísicos y la idea de la Providencia y el concepto de 
la Gracia, 

La formación del pensamiento viquiano no se comprende sin 
relacionarla con la filosofía europea que le precede de una for- 
ma inmediata. Si sus esencias auténticas se remontan a las ideas 
platónicas y agustinianas (1), en lo que a la filosofía de la His- 
toria y a la filosofía de la Cultura se refiera, su metafísica se 
desarrolla en cambio en función de las ideas modernas del pen- 
samiento europeo. Galileo, Bacon, Cartesio, son, en definitiva, 
otros tantos jalones necesarios para una justa interpretación 
de la metafísica de Vico. De Galileo y de Bacon acepta él la 
teoría de la experiencia sensible como único medio de conoci- 
miento directo de la realidad natural. Pero, más coherente en 


(1) Cfr. Peters Richard, Aurelius Augustinus und Giambattista Vico 
(en la publicación de homenaje a Kurt Breysing: “Geist und Gesetschaít”, 
t. II, Vom Denken úber Geschichte, Verlag M. u. H. Marcus, Bres- 
lau, 1928), 
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la formulación de una gnoseología propia que Galileo, Vico lo- 
gra superar la ilusión de la objetividad de la geometría o de 
la matematicidad de la naturaleza. Al mismo tempo, combate 
el método geométrico de Descartes y los cartesianos y, en ge- 
neral, la concepción racionalista de lo real, con un “nominalis- 
mo empírico” que constituye un paso hacia el historicismo de 
su segunda filosofía representada por la “Ciencia Nueva” (2). 


Vico se coloca contra la escolástica y la lógica del silogis- 
mo y contra el innatismo y el abstractismo racionalista de Car- 
tesio. Condena a Aristóteles que “metaphysico genere disserit 
per virtutes et facultates”. Pero la relación que él tiene con 
Cartesio no es solo una relación de contraste, sino también de 
aprendizaje. Dotado de una extraordinaria capacidad de sín- 
tesis y de una intuición insuperable, recoge todo el patrimonio 
de conceptos vigentes de la filosofía anterior, al mismo tiempo 
que, formulando una fenomenología del espíritu, una verdadera 


dialéctica del desarrollo espiritual, se lanza hacia el porvenir, 


saltando por encima de más de un siglo de experiencias filo- 
sóficas. 


Su posición revolucionaria no significa ruptura con todos 
los elementos del pasado —por otra parte, en toda actividad 
del espíritu esto sería absurdo—, sino nueva síntesis y, sobre 
todo, la introducción de un nuevo concepto, el de la dinámica 
espiritual, con el cual se da la mano, directamente, con la filo- 
sofía idealista decimonónica. Su fuerza de síntesis no se revela 
sólo a través de los elementos y conceptos válidos del carte- 
sianismo y jusnaturalismo, sino en una auténtica revalora- 
ción de algunos conceptos típicos de la filosofía del Renaci- 
miento (3). Su metafísica y su filosofía de la naturaleza vuel- 
ven a los tipos renacentistas, reivindicando un terreno propio 
al lado de la ciencia exacta y positiva. Su teoría gnoseológica 
de la conversión del verum con el factum encuentra anticipa- 
ciones en Marsilio Ficino y la filosofía renacentista, al mismo 


(2) Cfr, GENTILE, GIOVANNI: Studi Vichiani. Ed. Le Monnier, Firenze, 
1927, p. 119. 


(3) Cfr. CROCE, B.; Storia del''stá barocca in Italia. Bari, Laterza, 
1929, p. 227-28, 
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tiempo que su doctrina del “sensus”, como forma de conoci- AUN ds 
miento, recuerda la doctrina, de idénticos moldes, de Tomás de 
Campanella (4). La metafísica viquiana no adopta posiciones Aa 


radicales. Espíritu en búsqueda febril de formas y conceptos 

que puedan justificar más tarde su “Ciencia Nueva”, en cuanto ' 
teoría del espíritu, doctrina de la Historia y filosofía de la ae 
cultura, Vico cierne los datos del pensamiento anterior, elige, AciN 
confronta, en una patética investigación, fruto de contrastes y Ce e 
aceptaciones diversas. Con Galileo celebra los datos de la ex- cd 
periencia, al mismo tiempo que señala los peligros del uso for- 
malista y estéril de las matemáticas, típico del cartesianismao. 
Con Bacon combate el silogismo y la deducción »nalítica de e 
Descartes, al mismo tiempo que alaba la actitud espiritual de | | 
Cartesio contra el desmesurado uso del vrincipio de la autori- AA 
dad. Descartes, afirma Vico, “quiso que su propio sentimiento JE 
fuese norma de lo verdadero; porque era servidumbre dema- MaS 
siado vil colocar todo sobre la autoridad”. Y el mismo Des- 
cartes fué el que “quiso que hubiera orden en el pensamiento; 98 
porque se pensaba demasiado desordenadamente con aquellos, 

que eran tantos y tan disueltos, entre sus “obiicies primo” y A 
“obiicies secundo”., le 


2. “VERUM IPSUM FACTUM, 


La gnoseología viquiana y su metafísica en general, encuen- 
tran el primer punto de apoyo en la' doctrina del verum ipsum 
factum, o de la identidad entre razón y causa. Pero esta iden- 
tidad es otra que la de Galileo, para el cual la causalidad es á 
finalidad, o la de Spinoza, para el cual la causa se reduce a 
la razón, es decir, a la sustancia. Para Vico, como para Pla- 
tón y San Agustín, lo real está constituído de puras formas 
ideales inteligibles. De hecho, éste es el nuevo criterio de la 


(4) Se ha querido ver una identidad entre la norma viquiana del 
“factum et verum convertuntur” y el principio escolástico del “ens et 
verum convertuntur”, tesis combatida, entre otros, por VINZENT RÚFNER, 
Die Geschichtsphilosophie Giambattista Vico, Verlag Hans Scheur, Bonn, 


1946, págs. 15 y sig. 
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“Ciencia Nueva” de la Humanidad, con el cual se inicia el ter- 
cero y último período de la obra de Vico. Siguiendo los mode- 
los de la escolástica tradicional, Vico quiere distinguir entre 
el saber absoluto y sustancial de Dios y el saber relativo y for” 
mal del hombre (5). La “Nueva Ciencia” descansa sobre el pria- 
cipio de que el mundo humano está creado, en su desarrollo 
histórico, por el espíritu humano, de modo que el autoconoci- 
miento de este espiritu puede revelar los principios constituti- 
vos de aquel mundo, sus momentos esenciales, su estructura, 
su proceso. Es ésta una fase en que Vico supera las deficien- 
cias de las disciplinas en que había fundado sus obras anterio” 
res. En efecto, a la matemática de su De Antiquissima le fa.ta- 
ba una conciencia del verum. Sólo la nueva concepción, la con- 
cepción de la historia interpretada a la luz de una teoría del 
espiritu, puede superar el abstractismo de aquellas ciencias an- 
teriores y fundir el verum y el ccrium en una síntesis única: la 
coincidencia del verum ipsum factum. De aquí la unidad entre 
filología y filosofía, a saker, entre filosofía e historia; de aquí 
la doctrina del verum-factum en cuanto realización del espí- 
ritu. Vico rechaza la idea de un saber racional puro, de natu- 
raleza cartesiana. Para Vico, el racionalismo se contradice a 
sí mismo al fijar su principio base de autoconocimiento como 
sujeto conociente, ya que este principio no es un principio de 
razón, sino mera certeza. El criterio del conocimiento es el 
verum ipsum factum, es decir, el saber no es otra cosa sino 
per causas scire. El principio epistemológico de la ciencia vi- 
quiana ptr causas scire, está formulado en las primeras pági- 
nas de la “Ciencia Nueva”: “Las propiedades inseparables de 
los sujetos han de ser producidas por la modificación o modo 
con que las cosas han nacido, por lo cual ellas se pueden ave- 
riguar como tales, y no diversa ha de ser la naturaleza o el na- 
cimiento de las cosas.” Resulta de este principio que la sustan- 
cia de una cosa no es sino la forma de la causación. Vico re- 
duce la razón a la causalidad y sobre esta reducción funda su 
agnosticismo antirracionalista. Su finalismo en la metafísica le 


(5) Cfr. BANFI, ANTONIO: Antología di “La Scienza Nuova”, 2.* Ed, 
Mondadori, 1943, págs. 10-12. 
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permite crear las bases de una teoría y una historia de la cul- 
tura a través de las cuales integra en la concepción histórica 
también las formas de objetividad espiritual (6). 

Dios es la causa del mundo y, por lo tanto, una ciencia ra- 
cional absoluta coincide con el conocimiento de la causalidad 
divina, que sólo Dios posee. El conocimiento humano no puede 


hacer más que discernir las relaciones formales de la experien- 


cia. Contra el racionalismo y el escepticismo, Vico construye 
una metafísica centrada en la idea de Dios, creador de toda 
la realidad según un sistema universal de formas esenciales, 
que son las mismas ideas de la mente divina y determinan el 
plano teológico de la realidad; en la idea de Dios, que es causa 
eficiente y final del mundo. 

Al formular los principios de su “Ciencia Nueva”, Vico hace 
un recorrido a través de la doctrina del verum y el certum, 
para liegar a la posibilidad de un conocimiento integral de lo 
que el hombre mismo ha creado, el mundo histórico, Esta po- 
sibilidad descansa en el principio del verum ipsum factum. Ja, 
distinción entre verdad y certeza se abre camino paralelamente 
con la discriminación entre filosofía y filología. Desde el prin- 
cipio de su “Nueva Ciencia” se vislumbra el carácter funda- 
mental del nuevo método viquiano. Al final de' camino iniciado 
está la unidad, la síntesis. “Los hombres que nu saben lo ver- 
dadero de las cosas —escribe Vico en el primer capítulo “So- 
bre los elementos”, de su “Ciencia Nueva”--, procuran atener- 
se a lo cierto, porque no pudiéndose satisfacer el intelecto con 
la ciencia, al menos descansa la voluntad sobre la conciencia.” 
La ciencia del certum, a saber, de la opinión y las costumbres 
fundadas en la tradición, es la filología. Ella es el estudio eru- 
dito de las formas de vida y de cultura y como tal es la que 
desempeña el papel de iluminar los límites del certum. En cuan- 
to a la filosofía, ella surge al término de desarrollo de la cul- 
tura humana, y tiene como misión la de iluminar sus motivos 
y valores ideales, los límites del verum. La concepción que Vico 
tiene sobre el papel de la filosofía se acerca al idealismo pla- 
tónico. El método fundamental de la “Ciencia Nueva” consiste 


(6) BANFL op. cit., p, 22, 
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en la realización de la unidad entre filosofía y filología, entre 
verdad y certeza. Las esencias del verum y del certum justifi- 
carán toda la teoría de la cultura, según Vico. Su “caracterio- 
logía”, sus consideraciones ulteriores sobre el certum de las 
leyes, la oposición entre el certum y el commune (“que con de- 


masiada latina elegancia son opuestos entre ellos”), sobre el 


verum y el actum jusnaturalistas, sobre el verum poético y 
metafísico, radican en esta doctrina inicial sobre los tipos gno- 
seológicos. Por lo demás, sus distinciones metafísicas y sus 
moldes gnoseológicos formarán la base ulterior de su filosofía 
de la Historia y de su teoría de la cultura. Vico procede con 
fijar el cuadro histórico del certum. y del verum. Durante lar- 
gos siglos, la Providencia ordenadora del derecho natural de 
gentes permite que las naciones sean incapaces de alcanzar 
el verum y la equitad natural, y que se atengan al certum y a 
la equitad civil. A la “Ciencia Nueva” le incumbe la misión 
trascendental de realizar esta unidad de conocimiento que se re- 
suelve al mismo tiempo en unidad de método y en unidad de 
formas de cultura. 

La doctrina del verum ipsum factum es la única dotada 
para formular la ley universal de desarrollo del mundo de las 
naciones. “En la densa noche de tinieblas —escribe Vico en el 
capítulo “Sobre los Principios” de la “Ciencia Nueva”— que 
cubre la lejanísima antigúedad que nos precede, surge esta luz 
eterna, que no muere, de esta verdad, que bajo ningún motivo 
puede ser puesta en duda: a saber, que este mundo civil ha sido 
hecho ciertamente por los hombres, en donde se pueden y se 
deben hallar los principios dentro de las modificaciones de nues- 
tra misma mente humana.” Existe, por lo tanto, una ley común 
de la naturaleza humana y un principio común de la verdad en 
la mente de todas las naciones. A la luz de esta realidad ha de 
interpretarse el mundo de las naciones. 


El principio fundamental, el primero de los principios de la 
“Ciencia Nueva” y el primer resultado de la doctrina del verum 
ipsum factum es, esencialmente, éste: la realidad, la realidad 
metafísica y la realidad de) mundo de las naciones, no es sólo 
mente, sino mente €n cuanto autoconimiento. Ya no se trata 
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“de una abstracta universalidad, como “aparece asímismo la E 
mente considerada como objeto en sí (idea, mundo inteligible, e 
Dios trascendente), sin oconcreta universalidad que el sujeto 5% 
se fija a sí mismo y que actúa concentrada en la conciencia de 
sí misma” (7). 

Es ésta, en otros términos, la mente que se realiza en la > 
Historia, ya que “la naturaleza de las cosas no es otra cosa a 
que su nacimiento en ciertos tiempos y según determinadas ya 
modalidades” (Vico). La primera consecuencia de la formula 
ción de la doctrina del verum ¿ipsum factum radica por lo tan- 
to en esto: la mente se manifiesta y se realiza a través del pro- 
ceso histórico, idea que volvemos a encontrar en el concepto 


del espíritu, o de la idea absoluta, hegeliano. Por tanto, la His- (e: 
toria es una ciencia, la Ciencia perfecta acaso, en cuanto su aida y 
construcción responde plenamente a las exigencias del criterio A 


gnoseológico viquiano. Ella se puede fundar en el verum ipsum 
factum. La Historia, manifestación de la mente humana, la 
cual es el principio universal necesario del acontecer histórico, 
responde, como Ciencia, a todos los requisitos impuestos por 
el verum ipsum factum. Por ello, como Ciencia, ella es supe- 
rior a la Física, porque posee totalmente los elementos de su Ye 
objeto, en cuanto el proceso histórico no es sino desarrolio de 

la mente humana, y en la mente humana halla sus principios. 

Superior es también la Historia a la Matemática, ya que, en 

virtud del mismo criterio gnoseológico enunciado, los aconte- 

cimientos humanos son más reales, a saber, implícitos del es- , 
píritu (la mente humana hace el mundo histórico), que son 

“los puntos, líneas, superficies o figuras”. En base al verum 

ipsum. factum, la Historia es la Ciencia perfecta. Sólo en la 

Historia encontramos tanto verdad, como certeza, perfectamen- 

te fundidas en una superior síntesis. Sólo en ella la meate “se 

halla a sí misma, se orienta y obra segura sin salir de sí mis- 

ma; y obra ya no como razón, con la ciencia y la filosofía, sino 

como sentido y fantasía”. (Cfr. GENTILE, G.: Giambattista Vico 

nel secondo centenario della morte, discurso publicado en Gio- 

vanni Gentile, Florencia, Sansoni, 1954, p. 103.) 


(7) Cfr, GENTILE, op, cit., pág. 140, 
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3. PUNTOS METAFÍSICOS. 


La “Ciencia Nueva” se propone contemplar el círculo eter- 
- no del espíritu, interpretar toda la realidad y alcanzar la acep- 
tación metafísica de Dios como Mente. Siguiendo la pauta del 
ocasionalismo de Mallebranche, Vico parte del principio, agus” 
tiniano por excelencia, de que la autoconciencia de la mente 
humana hace que se trascienda a sí misma en el reconocimien- 
to de Dios como principio absoluto. Este principio es de radical 
importancia para la metafísica viquiana y para toda la cons- 
trucción de la “Ciencia Nueva”. Cualquier actividad es atribuí- 
da a Dios. Este principio fundamental contiene toda la diná- 
mica de la concepción de Vico y domina su espíritu ya en los 
tiempos de De Antiguissima, que no es sino una crítica del me- 
canismo cartesiano. “El esfuerzo del universo que sostiene 
cualquier cuerpo pequeñísimo —afirma Vico—, no es ni la ex- 
tensión del cuerpo pequeñísimo, ni la extensión del universo. 
Este esfuerzo es la mente de Dios, depurada de cualquier ma- 
terialidad corpórea, que agita y mueve todo.” 

Este texto encierra uno de los elementos más interesantes 
de la doctrina metafísica de Vico: la llamada doctrina de los 
puntos metafísicos. Se ha querido, injustamente, ver en ella un 
reflejo de la doctrina de Zenón o una influencia directa de la 
“mónada” leibnitziana, que Vico, en realidad, aunque contem- 
poráneo, desconocía. En realidad se trata de una doctrina ori- 
ginalísima (8): En ella funda Vico su cosmología, y hace que 
sobre su metafísica operen las matemáticas, por un procedi- 
miento analógico constructivo con la doctrina de los puntos 
geométricos. Del punto geométrico nace la línea y la superficie. 
Del punto metafísico nace, analógicamente, la extensión. Entre 
Dios, que es quietud, y el cuerpo, que es movimiento, se inter- 
pone el punto metafísico, como elemento mediador. El atributo 


(8) Cfr, CROCE, La filosofía di G. B. Vico, Bari, Laterza, 1933, pági- 
nas 143 y siguientes; GENTILE, Studi, págs. 132 y sig. CROCE cree que 
acaso haya influido en ella el descubrimiento newtoniano y leibnitziano del 
cálculo infinitesimal. 
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del punto metafísico es el conatus, a saber, el esfuerzo y la vir- 
tud indefinida del universo, de lanzar fuera y sostener todas 
las cosas particulares. El punto metafísico viquiano, en cuanto 
conatus, se sitúa, como observa Gentile, entre el concepto de 
la única mente de Dios (único centro real de este mundo) y el 
concepto de la multiplicidad de los centros de fuerza. En cual- 
quier cuerpo está, en acto, en potencia, todo el universo, y la 
existencia del cuerpo consiste en la virtud de la extensión. De 
ahí que cualquier ser individual es, en su esencia determinativa, 
tendencia, esfuerzo a realizar un orden divino, siguiendo los 
principios del esfuerzo primordial de la mente de Dios. 

Pero el principio metafísico fundamental, “el esfuerzo del 
universo entero” no es ni la extensión del universo, ni la exten- 
sión de los cuerpos, sino la mente divina. La realidad entera, 
la naturaleza y la naturaleza de Dios se resuelven de este modo 
en términos idealistas. Al mecanicismo contemporáneo, Vico 
opone el dinamismo de su nueva doctrina. ! 

También Leibnitz logra superar la física como ciencia de 
los fenómenos y logra formular su teoría de la “mónada”. El 
concepto de mónada permanece desconocido para Vico, aunque 
la idea de la libertad del espíritu constituye un elemento comúa 
a la “mónada” y al punto metafísico. Ahora que la concepción 
viquiana va mucho más lejos de lo que pudo ir la de Leibnitz, y 
el concepto de la espiritualidad y libertad de lo real encuentra 
una afirmación mucho más sólida en su pensamiento que en la 
monadalogía leibnitziana. La “mónada” de Leibnitz no logra 
superar el concepto de la extensión, ya que cada “mónada”, 
como elemento constitutivo de lo compuesto, está acompañada 
por otras “mónadas”, y si es espíritu, es limitado y particular, 
y su individualidad no contiene en sí la universalidad interna, 
sin la cual es imposible concebir el espíritu. 

En cambio, la “mónada” viquiana “es la transformación del 
punto metafísico, tal como lo concibe Vico, tendente a unificar- 
se en Dios mismo: el único espíritu, la unidad que no tiene 
¿tras unidades fuera de sí y es, por lo tanto, verdadera, abse* 
suta unidad (9). 


ES 


(9) GENTILE, Studi, p. 138. 


Ñ 
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'Un largo y laborioso camino recorre Vico desde la formula- 
ción de su primera doctrina en De Antiquissima hasta la ela- 
boración de su teoría del espíritu a través de la “Ciencia Nue- 
va”. En la primera fase, la mente humana estaba considerada 
como creadora de un mundo abstracto, teniendo fuera de sí lá 
realidad, que es obra de Dios. En la última fase, el gran motor 
es el Espíritu, creador de un mundo perfecto, el mundo de las 
Naciones, la Historia. Pero el camino de la teoría de los pun" 
tos metafísicos va directo a la doctrina del conatus, esfuerzo 
humano por realizar su propia esencia, según el modelo arque- 
tipo de la mente divina. Existe una íntima relación entre la 
teoría metafísica de Vico, dinámico-teológica, que resuelve toda 
ía naturaleza en un sistema de fuerzas, y su teoría de la liber. 
tad, que constituye la base de su concepción de la Historia 
como “historia ideal eterna”. El punto metafísico, que se re- 
suelve en el esfuerzo del Universo, a saber, en Dios, llega a sez 
conatus. Principio éste que Vico afirma claramente en st 
“Ciencia Nueva”: “Es propio de la voluntad humana tener eu 
freno los movimientos imprimidos a la mente por el cuerpo, 
efecto de la libertad del humano albedrío, al mismo tiempo que 
ue la libre voluntad, que es domicilio y estancia de todas las 
virtudes.” 


El espíritu viene a ser concebido como individual en cuan- 
to universal. Al mundo natural, que hizo Dios y cuyo conoci" 
miento pertenece a la mente divina, Vico agrega el mundo Ci- 
vil, el mundo de las naciones, que los filósofos no pensaron en 
estudiar y que por ser los hombres sus creadores, los mismos 
hombres han de conocer. De este modo “sus principios pueden 
y deben ser hallados en las mismas modificaciones de la men- 
te humana”, y por ser el mundo civilizado creación de los hom- 
bres, la ciencia de este mundo son los hombres los que la deben 
alcanzar. 


El eterno círculo del espíritu abraza tanto la dinámica de 
la realidad metafísica, como la dinámica del mundo de las na- 
ciones, a la luz de una “historia ideal eterna”. El principio de 
este mundo es el principio de la libertad. Pero la libertad no 
es otra cosa que la presencia de lo trascendente y lo divino en 
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la Humanidad. La dialéctica de la libertad es creación del mun- 
do humano, ya que “este mundo civil ha sido hecho por los 
hombres”. Pero por ser la libertad presencia de lo trascenden- 
te y divino en lo humano, la creación de la Historia, el mundo 
de las naciones, se resuelve en la provindencialidad. Por ello, 
la Providencia, lo eterno, hay que buscarlo en el orden histó- 
rico, no en el orden natural. Y la Nueva Ciencia ha de ser una 
“teología civil razonada”, una auténtica teodicea, que revele 
la bondad, omnipotencia y sabiduría de Dios. 


4. LA HISTORIA COMO “CIENCIA NUEVA”. 
A pocos espíritus que hayan abordado en toda su magni- 


tud el fenómeno histórico conviene aplicar con mayor acierto 
la expresión de Goethe: “Lo mejor que se consigue de la his- 


toria es el entusiasmo que despierta”, que,a Vico. Sólo quien 


realiza mentalmente el clima espiritual en que Juan Bautista 
Vico desarrolla su actividad y construye su sistema, puede de- 
finir rigurosamente su genio. La preocupación de formular una 
historia universal no es inédita en Vico. La encontramos por 
vez primera en Polibio, al formular éste la necesidad de pre- 
sentar una historia del mundo entero, donde “trazar en su to- 
talidad la marcha de los acontecimientos, el origen y desarro- 
llo de las revoluciones que conciernen los asuntos de los Es- 
tados”. Casi en la misma época que Vico, Herder siente tam- 
bién la necesidad de una interpretación filosófica general, de 
la historia. “Desde los primeros años de mi juventud —dice 
Herder—, cuando el campo de la ciencia se abría ante mí todo 
radiante, con aquel matinal esplendor que oscurece tan gran 
parte del mediodía de nuestra vida, me veía inclinado a pre- 
guntarme por qué si cada cosa en este mundo tiene una filoso- 
fía y una ciencia que le son propias no habría una filosofía y 
una ciencia de lo que nos toca más de cerca, la historia del gé- 
mero humano en su grandeza y totalidad. Todo me llevaba a 
este pensamiento, la metafísica y la moral, la física y la his" 
toria natural y, sobre todo, la religión.” 
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Pero lo que sí es peculiar en Vico, es el espíritu con que pe- 
netra el fenómeno histórico y el carácter de la nueva ciencia 
que con él se asoma al horizonte de las preocupaciones huma- 
nas. Rompiendo con toda la tradición y la mentalidad de su 
época, haciendo un salto de siglos, Vico no se contenta con co- 
locar al lado de una ciencia de la Naturaleza una ciencia de 
la Historia. En su entusiasmo, él se atreve a adoptar una po- 
sición extrema, en forma acaso más radical de lo que haría 
Spengler más tarde; Vico no se contenta, al descubrir la exis” 
tencia del mundo histórico, con afirmar simplemente la distin- 
ción entre las leyes de la naturaleza y las leyes de la historia, y 
la aplicación de estas últimas al fenómeno histórico. El único 
dominio de conocimiento del hombre es el mundo histórico y, 
por lo tanto, la ciencia verdadera para el hombre es la que se 
identifica con el conocimiento del fenómeno histórico y sus 
manifestaciones en el dominio de la cultura y del espíritu. 

Al construir la “Nueva Ciencia” como ciencia del fenómeno 
histórico, abarcando el vasto campo de la Historia universal, 
Vico realiza un singular proceso de síntesis. La Historia es el 
único campo de conocimiento del hombre, y como tal, el único 
terreno capaz de ofrecer los elementos para construir una cien- 
cia, la Nueva Ciencia. El mundo histórico es diverso del mun- 
do de la Naturaleza. Este último mundo es obra de Dios, y 
como tal, sólo a Dios le incumbe a conocerlo. Sus leyes son 
fijadas por la Providencia y se escapan a la función gnoseo- 
lógica del hombre. Un paralelismo entre las leyes de la Natu- 
raleza y las leyes de la Historia, tal como lo concibe Speng!er, 
no cabe en la construcción viquiana. Lo que cabe, acaso, aquí 
es una jerarquía en la valoración de estas leyes, por ser en de- 
finitiva la Providencia la que inspira tanto las leyes de la Na- 
turaleza como las leyes y el principio fundamental de la His- 
toria, a saber, el principio de la regularidad. Pero mientras en 
el mundo natural la Providencia detenta la exclusividad del 
vrincipio operante cognoscente, en el mundo histórico ella ope- 
ra una especie de “astucia”. El mundo histórico, “la gran ciu- 
dad de las naciones” ha sido fundado y gobernado por la Pro- 
videncia, “ordenadora de las repúblicas”, maestra del principio 
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común de las naciones, arquitecto de este gran mundo de las 
naciones, creadora de “esta gran ciudad del género humano”, 
con órdenes universales y eternas, “sin ningún consentimiexto 
0 consejo humano y, a menudo, contra los propios propósitos de 
los hombres”. Pero, en realidad, el Principio de la Providencia 
adquiere aquí un carácter objetivo y la Providencia se con- 
vierte en la Historia misma, cuyos objetos operantes y cognos- 
centes son los hombres. En este sentido, Vico define su obra 
como una especie de “teología civil razonada de la Provide1- 
cia divina”, en forma parecida a la de Droysen, al afirmar éste, 
pomposamente: “La más alta misión de nuestra ciencia es la 
teodicea” (“Die hóchste Aufgabe unserer Wissenschaft ist ja 
die Theodizee”). 

Si el principio providencial, que es, en definitiva, la ley de 
regularidad de la Historia, informa el fenómeno histórico, in” 
cumbe al hombre la misión y el goce divino de hacer y conocer 
este mundo maravilloso que es el mundo histórico. 

La Nueva Ciencia abraza, por lo tanto, el fenómeno histó- 
rico en toda su magnitud. Y la preocupación fundamental del 
descubrimiento de este nuevo mundo consiste en establecer 
sus leyes de vida y de orientación. La primera de estas leyes 
es el principio de la regularidad de la Historia, al cual Vico 
llama, aunque impropiamente, Providencia. Al abordar este ar- 
duo problema, Vico parte de la kase de que el principio que 
rige el mundo humano, el mundo de las naciones, el mundo 
histórico, es el principio de la libertad, como lo había hereda- 
do de la tradición cristiana y de la enseñanza agustiniana. El 
tema de la libertad del hombre lo encontramos a través de 
De Antiquissima y Universum Jus, y en la Ciencia Nueva cons- 
tituye la trama de la acción del hombre en la Historia. La vo- 
luntad del hombre es libre, si bien regulada en modo natural 
por la “sabiduría vulgar”, o el “communis sensus” de las na- 
ciones. 

Hemos visto, al tratar de la doctrina viquiana de los puntos 
metafísicos y del conatus, cómo el problema de la libertad del 
espíritu es para Vico fundamental y cómo a través de él afir- 
ma la inmanencia de Dios en lo real y, por lo tanto, en la men- 
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te humana. Bajo la influencia de la doctrina agustiniana de la 
gracia, Vico proclama rotundamente su criterio con respecto al 
problema de la libertad. “El hombre tiene una voluntad libre 
—dice él en la Ciencia Nultva—, pero ésta es demasiado débil : 
para hacer de las pasiones virtudes; sólo que se encuentra apo- . 
yado por Dios de un modo natural con la Providencia divina y 
de modo sobrenatural, con la gracia divina.” A la base de la 
voluntad numana está la libertad del espíritu, que rige también 
la vida histórica, por ser el conatus, en el mundo de la vida hu- 
mana colectiva, en el campo del espíritu, lo que es el impulso 
primero, el primer motor (motus) en el múndo de la natu- 
Taleza. , y 

El sistema historico de Vico es el resultado de un esfuerzo 
enorme, visible a lo largo de la vasta y confusa obra que es l¿ 
Scienza Nuova. El descansa en una serie de insistencias y re 
peticiones de principios axiomáticos enunciados ya al principio, 
ú través de los cuales el autor intenta demostrar la idea de la 
¿rovidencia como principio inmanente en la Historia. Esta de 
mostración es en realidad un desarrollo de la doctrina viquia- 
na acerca de la Historia, una sistematización del mundo his- 
tórico en un cuadro científico, Se trata de un retorno incesante 
sobre un mismo cuerpo de ideas, mediante el cual Vico intenta 
en cada uno de los cinco libros de la Scienza Nuova trazar una. 
y otra vez su doctrina de la Historia. Es un esfuerzo que no 
representa tanto un síntoma de inseguridad, cuanto la necesi- 
dad psicológica, imperiosa en el autor, de sistematizar, de pre- 
sentar científicamente, con insistencia, el núcleo esencial de sus 
ideas; y una desventaja, porque no levanta la obra piedra por 
piedra, de un modo lento y unitario, sino que, por decirlo así, 
vuelve a comenzar siempre de nuevo, retrocediendo siempre para 
tomar impulso, con objeto de trazar un cuadro de conjunto de 
sus ideas; y en cada uno de estos intentos no hace más que 
avanzar un poco.” (10) 

El principio de la Providencia, que' vuelve tantas veces en 
la caracterología axiomática de las “degnitá” viquianas, y que 


(10) PETERS: Estructura de la Historia Universal en J. B. Vico, Ma- 
drid, “Revista de Occidente”, 1920, p. 193, 
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es una auténtica inclusión en el proceso histórico del principio 
de la religión revelada y de la gracia, se convierte en la ver- 
dadera ley interna del devenir histórico. De otra forma sería 
difícil concebir aquella historia ideal eterna, que, junto con el 
devenir histórico, constituye un singular dualismo entre tras- 
cendencia e inmanencia, que lejos de ser insoluble, como pre- 
tende gran parte de la exégesis viquiana, proyecta, en una 
unidad de solución, lo eterno en lo temporáneo. Gentile afirma 
que Vico opera en este dualismo absurdo, hermano más tarde 
del dualismo hegeliano, “un choque absurdo” (riscontri assur- 
di) (11). En realidad, Vico afirma «muy claramente el principio 
de su sistema de la Historia. El se propone describir al mismo 
tiempo “una historia ideal y eterna” y las “demás historias de 
todas las naciones, en sue orígenes, progresos, florecimientos, 
decadencias y acabamientos”, que “transcurren en el tiempo”, 
según aquella historia ideal y eterna. Al analizar con rigor la 
tesis viquiana en este sentido, comprobaremos que ella se con- 
forma plenamente a una filosofía cristiana, escatológica de la 
Historia, según la cual, un principio eterno imprime su esen- 
cia al devenir histórico, en el tiempo (12). Es verdad que este 
dualismo persiste a través de la obra de Vico, pero él no deja 
nunca de ser un puro dualismo metodológico, a través del cual 
el autor emprende la demostración de sus postulados en torno 
al desarrollo histórico. Para esta demostración, Vico concibe 
dos Historias: una, ideal y eterna; otra, empírica y cronoló- 
gica. Pero no se trata de una “especulación ambigua”, como 
dice Gentile, sino, acaso, de la única manera de dar un sentido 
al fenómeno histórico. Esta modalidad “dualista” de enfocar 
el fenómeno histórico caracteriza también a Platón, digno pre” 
cursor de Vico. 

Vico insiste en el hecho de que el mundo histórico ha sido 
creado por los hombres y, por lo tanto, sus “principios”, sus le- 
yes, hay que buscarlos “en la misma nuestra naturaleza hu- 
mana y en la fuerza de nuestro entendimiento”. Pero, claro 


(11) GENTLE, Studi, pág. 115 y sig. 
(12) Cfr. nuestro trabajo Fundamentos escatológicos de la Historia, 
en Revista de Filesofía, del Instituto Luis Vives, Madrid, 1948, 
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está, esta sola afirmación no basta para fijar la ley suprema 
del deveaxir histórico. Para ello es necesario un paso en ade- 
lante. El descubrimieito de la razón histórica, que no es otra 
cosa que la idea de la Providencia, que dirige la Historia, se- 
gún una dialéctica íntima. Así postula Vico una racionalidad 
de la historia, una racionalidad de lo inmanente. 

La “idea de la Providencia” desempeña en el sistema de 
Vico, el mismo papel dominante desempeñado por las catego- 
rías históricas en los sistemas de Hegel y de Dilthey. La mane- 
ra con que Vico aborda este arduo problema es extremada- 
mente extraña. Vico es una especie rara de arquitecto-estrate- 
ga, que construye una fortaleza y la ataca él mismo para cer- 
ciorarse de su resistencia. El concepto de la Providencia lo 
toma Vico de la teología. Sirviéndose de la filosofía establece 
su tesis de la regularidad de la Historia. Con la ayuda de 
la historia empírica y cronológica intenta demostrar esta te- 
sis (13). Cierto es que no toda la doctrina de la Providencia 
coincide con la preocupación de Vico de buscar un orden in- 
terno, un sentido, una ley de regularidad histórica. En una 
obra tan confusa y dispersa como es la “Ciencia Nueva”, es ab- 
surdo proceder como Peters, el cual dedica una parte de su 
obra a la “idea de la Providencia en Vico”, que en vez de ofre- 
cernos una síntesis de la doctrina viquiana en torno a la regu- 
laridad de la historia, no logra otra cosa que aumentar la con- 
fusión a través de un relato desordenado de todas las acepcio- 
nes que el filósofo napolitano da a este concepto. 

Si sustituyéramos el término “Providencia” por el de “re- 
gularidad histórica”, que el mismo Peters nos brinda, en una 
* de las acepciones, facilitaríamos enormemente la labor de com- 
prensión de la estructura de la “Ciencia Nueva”. Los cuatro 
libros que siguen al primero general de la Ciencia Nueva son 
dedicados a la demostración histórica de la Providencia, a sa- 
ber, la ley de regularidad histórica, verdadera categoría uni- 
versal inmanente en la historia. Para la demostración de esta 
ley, utiliza Vico un amplio campo de investigación. Para ello 


abandona, aunque sólo aparentemente, las grandes perspecti- 
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(13) PETERS: Estructu'a..., p, 201, 
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vas de aquella historia ideal y eterna, que tanta fascinación 
ejerce sobre su espíritu, y penetra en el terreno espinoso de la 
historia empírica y cronológica. Pero siempre le acompaña 
aquella extraña actitud espiritual que caracteriza su obra. Para 
demostrar históricamente su postulado, imprime al objeto de 
su investigación los principios esenciales de este postulado. En 
todo ve una proyección de aquella historia ideal y eter.aa, cuyos 


principios quiere demostrar. Con este espíritu aborda el pro- 


blema de los orígenes de la humanidad, la interpretación de 
los mitos, el origen y la historicidad del derecho, el origen de 
la poesía y la teoría de la estética, el fenómeno de la religión 
y del Estado, el le1guaje y las formas de cu:tura en general. Su 
construcción de la historia empírica se efectúa sobre la base 
dei principio de una historia ideal y eterna, que informa esta 
historia empírica y según la cual esta historia se rige. 

Así descubre Vico los principios fundamentales de la His- 
toria en función de las características de la historia ideal y 
eterna, de la ley de regularidad histórica. En primer lugar, pos- 
tula él la Historia como devenir, como proceso. Ei segundo lu- 
gar, el proceso histórico presenta un carácter de regularidad. 
En tercer lugar, corresponde el proceso histórico, la Historia, 
a una finalidad. Proceso, regularidad, finalidad, he aquí los atri- 
butos de la Providencia viquiana, aceptada como “hecho histó- 
rico” o como “método”, según la misma expresión de Vico en 
el primer libro de la “Ciencia Nueva”. De este modo, la nueva 
ciencia llega a ser “una demostración del hecho histórico de la 
Providencia (una demostración de las leyes históricas, diríamos 
nosotros), porque debe ser una historia de las órdenes que la 
Providencia, sin ningún consentimiento o consejo humano, y 
a menudo contra los propios propósitos de los hombres, ha 
dado a esta gran ciudad del género humano.” Las leyes de la 
Historia, a saber, la interpretación de la Historia como pro- 
ceso, como regularidad y como finalidad, las descubre Vico en 
la investigación de la historia empírica. El sabe que esta in- 
vestigación ofrece amplias y nobles perspectivas, que su coóme- 
tido no es la simple acumulación de datos, y lo dice expresa- 
mente, al hablar de las posibilidades de la mente humana de 
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probar “el divino placer de contemplar en las ideas divinas este 
mundo de las naciones, en toda la extensión de sus lugares, 
tiempos y variedades”. 

Al establecer sus categorías históricas, sus leyes de inter- 
pretación de la Historia, Vico introduce en escena un principio 
que perdura hasta nuestros días en la filosofía de la Historia. 
Se trata de aquel fenómeno de irrupción del hombre en el he- 
cho histórico, de interpretación de la historia como categoría 
y como valoración. El hombre es el creador de la Historia y, al 
mismo tiempo, el elemento capaz de valoración de la Historia, 
hasta gozar del supremo placer de contemplar en las ideas di- 
vinas el mundo de la realidad histórica. Esta proyección valo- 
rativa de la Historia, este modo de concebir la Historia en ca- 
tegorías universales, es una aportación incontrastable de Vico. 
Y lo que en él se vislumbra, en aquel suyo misterioso juego de 
luz y sombra, adquirirá más tarde, en Hegel, perfiles definiti- 
vos. “El historiógrafo —dirá Hegel en su Introducción a la Filo- 
sofía de la Historia Universal— trae consigo sus categorías, 
y a través de ellas ve lo existente... En todos estos aconteci- 
mientos y accidentes vemos sobrenadar el humano hacer y pa- 
decer ;en todas parte, algo nuestro, una inclinación de nuestro 
interés en pro y en contra.” 

Y las categorías históricas valorativas son, en definitiva, 
idénticas en la concepción hegeliana como en Vico. También 
Hegel ve en la Historia proceso, movimiento, variación, cate- 
gorjas comunes al espíritu y a la Historia, tanto en el sistema 
hegeliano como en la construcción de Vico. “En la historia 
—dice Hegel— vemos al espíritu propagarse en multitud inago- 
table de aspectos y gozarse y satisfacerse en ellos. Pero su es- 
fuerzo lleva siempre al mismo resultado: aumentar de nuevo 
su actividad y consumirse de nuevo. Cada una de las materias 
que se ha satisfecho se le presenta como una nueva materia 
que exige nueva elaboración. La forma que ésta ha recibido se 
convierte en material que el trabajo del espíritu eleva a nue- 
vas formas. De este modo el espíritu manifiesta todas sus fuer- 
zas en todas sus direcciones.” También Hegel, como Vico, al 
desplazar las categorías del espíritu a la realidad histórica ad- 
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mite al lado de la categoría variabilidad, ya enunciada, la ca- 
tegoría regularidad y finalidad. Y no tardará mucho hasta que, 
en el camino abierto por Vico, se presente Dilthey, el cual in- 
cluirá en una síntesis admirable las categorías históricas en- 
tre las categorías de la vida, como categorías de la vida his- 
tórica (14). 

Al establecer estas categorías de la Historia, que son cate- 
gorías del espíritu, Vico ha logrado demostrar el propósito de 
su obra: la fundamentación de la Historia como eterno proceso 
del espíritu, de una Historia ideal y eterna y de:una ciencia 
que sea “al mismo tiempo historia y filosofía de la humani- 
dad”. En su sistema incluye Vico toda la Historia de la Huma- 
nidad. Tan seguro es de la aplicabilidad de las leyes históri- 
cas que él descubre, que se atreve a atribuirlas hasta a pue- 
blos y formas culturales desconocidas. Y esta seguridad le vie- 
ne de la creencia que las leyes históricas encuentran su solu- 
ción en aquella historia ideal y eterna, solución, por tanto, 
ideal, eterna, absoluta. Uniendo y conciliando en un solo acto 
“la más amplia universalidad ideal con la más concreta deter- 
minación histórica” (Gentile), Vico realiza una de las más vi- 
gorosas afirmaciones del espíritu. Por ello, la Ciencia Nueva 
logra ser, en definitiva, un intento admirable de demostrar 
cómo la humanidad civil percorre una y otra vez, en el tiempo, 
una historia ideal eterna, a saber cómo el proceso histórico se 
conforma a una ley constante, a una categoría universal in- 
manente a la naturaleza del espíritu humano. De esta forma su 
esfuerzo es una especie de anticipación a la filosofía del espí- 
ritu, que le permite formular un principio de racionalidad de 
la Historia. Su caracteriología y su tipología cultural se fun- 
dan en este principio de racionalidad de la historia y en una 
teoría del espíritu subjetivo, que unida a su metafísica plató- 


(14) DILTEY, WILHELM: El mundo histórico. Las categorías de la vida, 
Sobre las categorías histáricas y la noción de “valor”, Cfr., entre otros: 
DILTEY: Einleitung in der Geistwissenschaft; WILDENBAND: Geschichte 
und Naturwissenschaft; ADLER: Causalitáat un Teleologit; RICKERT: Die 
Grenze der naturwissenschaftliche Begrifisbildung; contra. XENOPOL en 
su Teoría de la Historia, 
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nico-cristiana, informa su doctrina del devenir histórico y su 
teoría de las etapas justificadas por la distinción y cambio en 
las categorías del espíritu. 


5. LA ANTROPOLOGÍA VIQUIANA. 


El descubrimiento del “hombre” es, indudablemente, obra 
incontrastable de la filosofía renacentista. Esta filosofía había 
establecido la primacía del hombre en el mundo de la natura- 
leza, pero en cambio había ignorado por completo la posición 
del hombre en la Historia, su historicidad. Le incumbe también 
esta vez a Vico el mérito de antiparse a todos al establecer 
una auténtica antropología, situada en un paisaje histórico y 
dominada por una conciencia histórica. El descubrimiento del 
hombre que Vico lleva a cako es un auténtico descubrimiento 
del mundo histórico. 

La investigació1 de la obra de Vico ha pecado, en general, 
de muchos excesos. Hay quien se halla dispuesto a atribuir a 
Vico todos los descubrimientos posibles en el campo de las 
ciencias del espíritu. Hay, en cambio, quien ve en su obra una 
refundición de antiguas teorías, que nada tienen de origi- 
nal (15). Otros, en fin, se hallan dispuestos a identificar, en el 
campo de la ciencia histórica y de las ciencias del espíritu, en 
general, en Vico, conceptos y preocupaciones típicas de los úl- 
timos cincuenta o sesenta años de nuestra época. 

Pero lo que es indudable —y en este sentido la evidencia de 
los textos viquianos lo confirma— es el lugar que ocupa en su 
obra el hombre, único creador y, por lo tanto, conocedor úni- 
co de la Historia del mundo de las naciones, distinto del mun- 
do de la naturaleza. Es el hombre un ser esencialmente histó- 
rico, por ser el que produce el fenómeno histórico, y como tal 
el que es capaz de una conciencia plena de la existencia de lo 


: (15) Cfr. en este sentido JOSÉ IMBELLONI: La “Ciencia Nueva” y el 
“Antiguo Discurso” en “Vico y Herder” (Universidad de Buenos Aires, 
1948), que pretende descubrir la estructura de la “Ciencia Nueva” en los 
sistemas “templarios” precolombinos. 
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histórico y de su propio lugar en la Historia. Si es verdad que 
Vico no llega a esta revolucionaria conclusión “ex novo”, que 
su revolución no constituye una mutación radical, por ser en 
parte patrimonio de la filosofía cristiana de la Historia un ver- 
dadero descubrimiento del hombre en el paisaje histórico, nue- 
vo es en cambio el planteamiento del problema y el hecho de 
que constituya el eje central de su obra. Cierto es, por otra 
parte, que sin la influencia que en la formación de Vico tiene 
la otra de San Agustín, y del neoplatonismo renacentista, se- 
ría difícil concebir las bases históricas de la antropología vi- 
quiana, siendo probable, de otra forma, hakerse ella limitado 
a los términos voluntaristas de la concepción del hombre tras- 
mitida por el Renacimiento. 

Para Vico, el hombre representa la unidad de la Historia y 
la unidad de la cultura. “Sólo los hombres —afirma— han he- 
cho este mundo de las naciones.” La grandeza del hombre con- 
siste precisamente en haber creado este mundo y en la capa- 
cidad de pensarlo, es decir, de tener una concieacia histórica. 
Una auténtica “razón histórica” mueve los resortes culturales 
del hombre y define su situación en el mundo. Si es verdad que 
este mundo se rige según leyes superiores, no es menos cierto 
que pertenece al hombre el mérito y la posibilidad exclusiva de 
descubrir estas leyes, que son leyes de regularidad de la vida 
histórica. El único motor del acontecer histórico es el hombre. 
La Providencia es la que crea las leyes de la Historia; pero en 
el acontecer histórico, la Providencia emplea una especie de 
“astucia” suya, parecida a la “astucia” de la razón hegelia- 
na, que hace que la Historia transcurra como si no hubiera 
Providencia. Fundando su sistema en el principio sustancial de 
la libertad, Vico construye su concepció1 histórica en la reali- 
dad histórica misma. A diferencia de la concepción humanísta 
y cartesiana, Vico afirma que el único campo de creación del 
hombre es la realidad histórica, que es su obra. La realidad 
histórica brota de la naturaleza humana, y, por lo tanto, para 
construir en un proceso inverso la Historia, es imprescindible 
indagar la naturaleza humana. Pero existe también un proce- 
so contrario, que consiste en descubrir las esencias del hombre 


on 


CO IN na As AE y E O AS AE e ETA A A RIA A A MAA A 
Ñ Le PY A ESPE GN AN A Na ps 55 we E ES q 
A e pe pe 


y AN 
Pra ad 


606 GEORGE USCATESCU 


a través del conocimiento histórico. Pocas veces ha sido expre- 
sada la historicidad del hombre en términos más radicales que 
en esta tesis viquiana de la conexión íntima entre el Hombre 
y la Historia. Al plantearla, Vico adopta aquel lenguaje es” 
pectacular y retórico que tanto caracteriza las páginas culmi- 
nantes de su obra.. “En la densa noche oscura que cubre a toda 
la lejanísima antigiiedad, aparece esta luz eterna, que jamás 
se extingue, la luz de esta verdad que nadie ni nada puede po- 
ner en duda: a saber que este mundo civil ha sido hecho segu- 
ramente por los hombres, y en ellos se pueden, porque se de- 
ben, hallar los principios dentro de las modificaciones de nues” 
tra misma mente humana.” 

En este paisaje, que recuerda en cierto modo el horizonte 
de la visión dantesca, y en otros diseminados en forma de 
“degnita” a través de su obra, según aquella costumbre típica 
de su método de insistir hasta la saciedad en la formulación 
central de sus ideas, radica, indudablemente, la afirmación, en 
Vico, de la historicidad del hombre. 

Al fijarse en el hombre como elemento operante y pensan- 
te de la Historia, Vico aborda la tesis de las leyes históricas 
y la resuelve a través del principio de una naturaleza común 
de los hombres y de las naciones. De ahí su preocupación, su 
búsqueda patética de los tiempos originarios de la Humanidad. 
Para Vico, la naturaleza del hombre primitivo adquiere carac- 
teres de problema central. Descubrir los arcanos resortes del 
alma primitiva, sus formas de manifestación, su mentalidad, 
su concepción del mundo, es para Vico la clave de su sistema, 
para establecer las leyes comunes del mundo de las naciones, 
las leyes de la Historia, verdaderas categorías históricas, a 
través de las cuales el filósofo se anticipa a Hegel y a Dilthey. 
En el estudio de la humanidad primitiva, que comprueba la mo- 
dernidad de su pensamiento, establece Vico su teoría del “sen- 
sus communis”, de la naturaleza humana y de la realidad his" 
tórica. La preocupación de Vico por descubrir el modo de pen- 
sar, el espíritu, la mentalidad, los resortes anímicos del hom- 
bre primitivo, constituye, sin duda alguna, un problema que 
ni siquiera a la luz de los resultados de la moderna investiga- 
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ción ha encontrado adecuadas soluciones. Vico se da cuenta de 
la importancia de este arduo problema, que domina toda su 
obra. La humanidad primitiva, la poesía y la religión primiti- 
va, el origen del Estado, el problema homérico, son, al lado de 
muchos otros, aspectos diversos de la misma preocupación. El 
problema del hombre en la Historia y en las formas de la cul- 
tura, que son para Vico formas de manifestación histórica ob- 
jetiva, se reduce, en gran parte, al estudio apasionado del hom- 
bre en su fase primitiva. Y lo más impresionante en todo esto 
es el hecho de que Vico ahonda el tema, no con el mero deseo 
de realizar un estudio etnográfico, o simplemente de antropolo- 
gía cultural, sino animado por la noble ambición, que nadie ha 
superado hasta ahora, de descubrir así las leyes de dirección 
de la Historia, concebida como proceso dinámico realizado a 
través del hombre en términos del espíritu. “Nos falta —escri- 
ke Vico— el poder de entrar en la vasta imaginación de aque- 
llos primeros hombres, cuyas mentes no eran en modo alguno 
abstractas, no eran afinadas y espiritualizadas, porque estaban 
sumergidas en los sentidos, atrofiadas por las pasiones y com- 
pletamente sepultadas en los cuerpos. Por lo cual decíamos an- 
tes que hoy apenas se puede entender y sólo difícilmente ima- 
ginar, cómo hayan pensado los primros hombres que funda- 
ron la humanidad pagana.” (Sc. N. 11.) 

“Los primeros hombres” (i primi uomini), la infancia de la 
humanidad, se presenta ante Vico cargada de misterio. A tra- 
vés de este misterio avanza su espíritu atormentado y des- 
cubre principios directivos que le llevan a la conclusión de que 
existe una naturaleza común a los hombres y a las naciones, y 
al mismo tiempo una ley de evolución común a todos. Para Vico, 
en el estudio de la época primitiva estriba el entendimiento ra- 
dical del devenir histórico. “Nos falta, naturalmente, el poder 
de entrar, de formarnos la adecuada imagen de semejante ser”, 
afirma él al referirse al hombre primitivo, el cual piensa en 
conceptos de fantasía, no en conceptos abstractos, lógicos, 
como el hombre moderno. En el estudio de este muado primi- 
tivo, Vico anticipa la investigación actual, decía Breysig, a 
un Frobenius o un Schmidt, en el campo antropológico y et- 
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nológico. Alude a pueblos primitivos, como romanos, germa- 
nos y americanos precolombinos y, lo que es más importa te, 
utiliza este material a través del cual su intuición camina con 
bastante acierto para el gran edificio de su obra, que es la cons- 
trucción de una “Historia ideal, eterna, según la cual transcu- 
“rren en el tiempo las historias de todas las naciones, en sus orí- 
gnes, progresos, florecimiento, decadencias y acabamientos.” 
En esta variada investigación de la humanidad de los oríge- 
nes descansa el postulado de la “nueva crítica filológica” vi- 
quiana: el descubrimiento de un “sensus communis” del gé- 
nero humano. “El stnsus communis —afirma Vico en la parte 
metodológica de la Ciencia Nueva—, es un juicio sin reflexión 
comúnmente sentido por todo un orden, todo un pueblo, toda 
una nación o todo el género humano.” Es el que determina el 
humano albedrío, el gran criterio que la Providencia divina ha 
enseñado a las naciones para poder definir lo “cierto” en torno 
al derecho natural de las gentes y captar, por lo tanto, toda 
la trama de la Historia. En el esquema viquiano hay, además 
de una unidad íntima entre “filología” y “filosofía”, en que la 
primera ilumina la esfera de lo “cierto” y la segunda capta la 
esencia de lo “verdadero”, y crean así un concepto unitario de 
la Historia (en que el “verum” acertado constituye unidad de 
razón y hecho), una conexión íntima entre estos conceptos y 
el principio fundamental del “communis sensus”. En el “sen- 
sus communis” nuestro filósofo ve una especie de naturaleza 
social de la humanidad, regla de vida en las acciones huma- 
nas, “sabiduría vulgar”, “forjadora del mundo de estas nacio- 
nes”, a través de la cual el hombre participa de los principios 
directores de la unidad social. Hemos visto ya que el principio 
de la ciencia nueva es el “verum ipsum factum”, a saber la po- 
sibilidad de conocimiento integral de lo que el hombre ha crea- 
do, el mundo histórico en cuanto él se puede conocer a sí mis- 
mo, a su propia naturaleza. Existe, por lo tanto, una naturale- 
za común, fundamento de la Historia de las naciones. De ella 
dan testimonio, entre otros, estos tres factores comunes de la 
Humanidad, que son: la religión, la familia y el culto de los 
mu£rtos. “Ideas uniformes, nacidas de pueblos desconocidos 
entre ellos, han de tener un principio común de verdad. Con es- 
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tos tres elementos, religión, familia y culto de los muertos, co- 
menzó toda la humanidad, y por ello han de ser conservados 
severamente por todas las naciones, para que el mundo no vuel- 
va al estado salvaje. Por ello hemos tomado estos tres eleme1- 
tos eternos y universales como los tres principales principios 
de esta ciencia.” 


“La divina Providencia —escribe Vico en otro lugar de la 


Ciencia Nueva— ha enseñado en común a todas las naciones el 
. SENSUS COMMuUnNis del género humano, determinado por la nece- 
saria conformidad de las mismas cosas humanas, que hace toda 
la belleza de este mundo civil.” Dedicado a la búsqueda de esta 
categoría trascendental que es la naturaleza común de los hom- 
bres y, por lo tanto, de las naciones —el stnsus communis—, 
el filósofo descubre con su ayuda la verdadera magnitud del 
hombre: la de ser forjador de la Historia y tener una concien- 
cia histórica. Las modificaciones históricas encuentran una 
proyección en la misma mente humana. Quien medite sobre la 
Historia como ciencia o simplemente quien posea la concien- 
cia de lo histórico se narra a sí mismo aquella historia ideal 
eterna, como arquetipo de la vida histórica. “Si aconteze que 
el mismo que hace las cosas las narra, no puede haber historia 
más cierta.” La historia es una especie de narración ideal rea- 
lizada por la mente humana, que a través del sensus conmmu- 
nis realiza un proceso de proyección en el mundo de la eterni- 
dad .Sólo en este terreno el hombre se revela como una ima- 
gen de Dios, porque sólo en Dios el hacer y el conocer parti- 
cipan de la misma esencia, y el único campo en que el hombre 
contempla con el espíritu su propia creación, es en la Historia. 

Nadie ha dado una proyección más grandiosa del hombre, 
ni tampoco nos ha presentado unas dimensiones tan sublimes 
de sus posibilidades, parecida a la de este admirable forjador 
de la unión profunda, en términos espirituales, entre el Hombre 
y la Historia. 

La Nueva Ciencia es, por lo tanto, la ciencia del hombre en 
la historia. El hombre nos aparece en términos radicales, como 
ser histórico, hecho por nadie visto antes de Vico, y por muy 
pocos después, y la Historia resulta su creación exclusiva y su 
exclusivo objeto de conocimieato. En su línea se hallan la ma- 
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yoría de las preocupaciones de la actual filosofía de la Historia 
alemana, post-historicista. Theodor Litt afirma la historicidad 
del hombre, al mismo tiempo que se consagra a una amplia 
teoría del conocimiento histórico (geschichtliche Selbsterkenn- 
tnis) planteando el problema de la verdad y la culpa (die Wahr- 
heitsfrage und die Schuldfrage) en la historia (16). Hans Júr- 
gen Baden establece a su vez una profunda conexión entre el 
hombre y la historia. “No hay hombre sin sentimiento de la 
Historia —dice—, ni Historia sin el valor del hombre. Hom- 
bre e Historia. He aquí un pacto metafísico. Quien lo rompe 
cae en culpa.” Entre historia y antropología se establece un 
nexus íntimo. El hombre adquiere sus verdaderas dimensiones 
sólo en cuanto ser histórico. La historia nos enseña a conocer 
al hombre, y el hombre nos enseña a conocer la Historia. En 
la Historia, el hombre se objetiviza (objektieviert sich), con sus 
miles de posibilidades. Sólo en el cuadro histórico se puede es- 
tablecer una tipología humana y su substancia inmutable, el 
“Humanum”, algo así como el sensus communis viquiano.” (17). 

El problema del hombre en la Historia ha provocado, du- 
rante la post-guerra, en Alemania una gran profusión de tra- 
bajos. Mencionaremos algunos: Gerhard Kriiger, “Die Gese- 
hichtliche im Denken der Gegenwart” (Vittorio Klostermann, 
Frankfurt a.M. 1947); Heinz Htimsoeth: “Geschichtsphiloso- 
phie” (H. Boubier C.” Verlag Bonn, 1948; Erik Rothacker, “Pro- 
bleme der Kultur Anthropologie” (Bouvier C.” Verlag, Bonn, 
1948); Gerhard Hildmann: “Die Wilkliche Geschichte” (Chr. 
Kaiser Verlag, 1946); Rudolf Graber: “Vollendung der Wellt in 
der Endzeit” (Glock und Zutz Verlag, Núrenberg-Bamberg- 
Passau, 1947), etc. 

La antropología viquiana, a saber, sus formas de estable- 
cer la tipología cultural del hombre en varias épocas, consti- 
tuye el camino más seguro para la captación de su teoría de la 


(16) 'THEODOR LITT: Wege und Irwege geschichtlichen Denlkens, Pi- 
per Verlag, Miinchen, 1948. 

(17) HANS JURGEN BADEN: Der Sinn der Geschichte (MCXLVIM, 
Friedrich Witting Verlag, Hamburg, 1948); cf. sobre tipología humana y 
cuadro histórico: KARL JASPERS: Psychologie der Welltanschauungen, y 
EDUARD SPRANGER, L€bensformen, 
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No es original, ni mucho menos, el intento de concebir la 
esencia metafísica del hombre como el esquema de un llegar a 
ser. Algunos padres de la Iglesia griega formaron este esque- 
ma, base de su especulación teológica sobre los misterios de 
la Santísima Trinidad y la Encarnación, a partir de la mani- 
festación de la sustancia del hombre en sus potencias, conci- 
biéndola, más que como su correlato (Zubiri), como la norma, 
el cauce dentro del cual el hombre, ser imperfecto, se consti- 
tuye en virtud de su tendencia a ser plenamente. Según esto, 
los padres griegos consideraron al hombre como un animal 
racional, no porque juzgaran que lo es plenamente, como hi- 
cieron después los latinos, sino porque lo concibieron como una 
pretensión, como una tendencia a serlo. 

En este estudio me propongo explicar cómo es posible una 
concepción del ser del hombre como movimiento, interpretan- 
do desde las categorías mentales del tomismo esa pretensión 
que, según los padres griegos, constituye su esencia metafísica. 
Todo él girará en torno a las modalidades que la actividad hu- 
mana recibe por el hecho de ser contingente, determinada por 
tanto. Esta actividad y su significado en el ser del hombre la 
concebimos según los supuestos siguientes: 
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L Es UNA DIMENSIÓN ESENCIAL DEL SER DEL HOMBRE, 


Hablar de una realidad cualquiera es hablar de la idea que 
tenemos de esa realidad. Por tanto, decir que algo le pertenece 
esencialmente es lo.mismo que decir que es uno de los cons- 
titutivos de su idea, algo sin lo cual dicha realidad es impen- 
sable. En este sentido decimos que la actividad es una dimen- 
sión esencial del ser del hombre: porque sin ella nuestra idea 
de hombre quedaría modificada, lo que equivale a decir que 
dejaría de serlo. 

Si analizamos la idea escolástica de hombre, esto aparece 
con toda evidencia. La idea animal racional se descompone en 
las siguientes notas: sustancia corpórea, animada, sensitiva, 
racional. Las tres últimas pueden ser comprendidas en el tér- 
mino genérico de vida. Ahora bien, la vida para los escolásticos 
es una actividad inmanente. Por tanto, la nota actividad se 
encuentra entre los constitutivos de la idea escolástica de 
hombre. 


II. ALCANCE DE LA PALABRA ACTIVIDAD. 


Si nos fijamos en cada una de las actividades concretas de 
que el hombre es capaz, advertiremos que todas ellas pueden 
reducirse a una de estas tres categorías: percepción cognosci- 
tiva, tendencia del apetito y operación. Y si, además, atendemos 
a la relación de cada una de estas categorías con la idea de 
hombre, veremos que le son tan necesarias que la ausencia de 
una de ellas haría imposible dicha idea. Luego nuestra afirma- 
ción anterior de que la actividad es una dimensión esencial del 
ser del hombre, puede ser precisada diciendo que por actividad 
entendemos conjuntamente la percepción, la tendencia y la ope- 
ración. 


III. ACTIVIDAD EXIGIDA “PER SE” Y “PER ACCIDENS”. 


El que estas actividades formen parte esencial del ser del 
hombre es cierto únicamente en el caso de ser consideradas 
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como categorías, lo cual no pasa más allá de ser una conside- 


ración abstracta. Pero si atendemos en concreto a cada una 
de las actividades numéricamente diversas a que las categorías 
convienen, llegamos.a la conclusión contraria. Y esto es lo que 
dekemos ea aquí. ( 

“Per se” y “per accidens” son nes modos de pre una 
idea de otra. La predicación “per se” viene a ser un desdobla- 
miento de una de estas ideas (sujeto) que explicita una parte 
de su contenido conceptual, dando lugar a la otra (predicado). 
Por esto da por resultado un juicio analítico, en el que la con- 
veniencia entre el sujeto y el predicado es tan necesaria que 
sin ella no pueden pensarse. Por el contrario, la predicación 
“per accidens” consiste en atribuir a un sujeto un predicado 
que cae fuera de su comprensión conceptual: Es, por tanto, una 
síntesis de dos ideas, posible únicamente en los casos en que la 
realidad dé lugar a ello. Es ésta una circunstancia que sólo 
podemos averiguar experimentalmente. Por eso la predicación 
“per accidens” equivale a juicios empíricos no necesarios. 

Este supuesto, cuando decimos del hombre que tiene acti- 
vidad, si por actividad entendemos el conjunto de las tres ca- 
tegorías abstractas, hacemos una predicación “per se”, pues- 
to que no hacemos más que explicitar del contenido del sujeto 
una de sus dimensiones esenciales. Pero si, por el contrario, 
entendemos una actividad concreta, sea, por ejemplo: el pensar 
“hic et nunc” en un objeto determinado, hacemos una predi- 
cación “per accidens”, ya que en la idea de hombre no está 
comprendido el que en este momento determinado piense en 
nada. Sería hombre aunque no lo hiciera. 


IV. Un PRESUPUESTO PARA EXPLICAR LA ACTIVIDAD 
“PER ACCIDENS” 


El hombre es “per se” activo en cuanto que esencialmente 
exige algo a lo que pueda aplicarse el concepto abstracto de 
actividad. Pero el que este algo sea precisamente éste entre los 
infinitos que podrían serlo es una pura contingencia cuya ra- 
zón última ha de ser buscada fuera de su estructura ontológica, 
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pues si en ella estuviera la razón completa de una actividad 
concreta determinada, como siempre es la misma, siempre es- 
taría la razón completa y, por tanto, la actividad. Pero, eviden- 
temente, esto no es así. En el hombre, las actividades concretas 
se suceden continuamente. Luego hemos de admitir la conclu- 
sión forzosa de que no es su ser la razón total de ninguna acti- 
vidad en concreto, sino que hay que admitir, además, una razón 
extrínseca (1). 

El ser del hombre, respecto de una actividad concreta cual- 
quiera, es tan sólo una potencia, y aun esto, dependiendo de 
las circunstancias. Por ello, por ser una potencia, es incapaz 
de realizarse en tanto no reciba para ello una determinación 
de otra realidad. La actividad del hombre, como la de toda 
criatura, sólo aparece frente al estímulo de un determinante. 
Más que actividad debiera llamarse reactividad (2). 


ES k ES 


Si la actividad, en concreto, del hombre sólo se explica en 
función de un determinante externo, para llegar a conocer la 
estructura íntima de la actividad habremos de tener en cuenta 
la de sus posibles determinantes. Ahora bien, por determinan- 
te entendemos toda realidad que aparece o puede aparecer con- 
trapuesta al sujeto activo, incluyendo a este mismo sujeto en 
cuanto que puede ser objeto de una reflexión mental, apetitiva 
e incluso operativa. De aquí que dividamos nuestro estudio en 
dos partes, que tratarán respectivamente de la estructura de 
la realidad y de la actividad determinada por ésta. 


(INEA ale 
(2) 1 Sent., dist. 37, 2a, 2c; 1-11, q.1, a.2. 


PRIMERA PARTE 


ESTRUCTURA GENERAL DE LA REALIDAD 


I. PRECISIONES AL CONCEPTO DE REALIDAD. 
A) Es un apoyo Esencialmente necesario al ser del hombre. 


En la realidad encuentra el existir humano un apoyo esen- 
cialmente necesario. La razón es que sin la realidad es impo- 
sible toda actividad humana, ya que ella, en cuanto objeto cog- 
noscible, es un constitutivo esencial de todo conocimiento; en 
cuanto apetecible, lo es de toda tendencia de la voluntad. y, 
finalmente, en cuanto factible, hace posible el ejercicio de nues- 
tra capacidad de operación. Ahora bien, un hombre para el 
que fuera imposible el conocer, el apetecer y el obrar, no sería 
hombre. Las esencias, como los números, dejan de ser lo que 
son al perder o recibir algo, según el axioma aristotélico. Y 
estas tres actividades, al menos consideradas en sus potencias, 
pertenecen a la esencia del hombre. Por eso, si únicamente son 
posibles en cuanto que la realidad lo permite al ofrecerse como 
objeto, podemos decir que la realidad es, por lo menos, una 
condición esencialmente necesaria del ser del hombre. Y esto 
es lo que pretendo al afirmar que le es un apoyo esencialmente 
necesario. 

Pero hemos de hacer una precisión. El que la realidad sea 
apoyo esencialmente necesario de nuestro ser es cierto única- 
mente si por realidad entendemos su dimensión trascendental, 
esto es, si la consideramos como realidad y nada más. Si, por 
el contrario, nos referimos a la realidad en concreto, a esta o 
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a aquella realidad, no podemos hacer la misma afirmación, ya 
que una realidad en concreto no es apoyo sino “per accidens”, 
esto es, en cuanto que la realidad abstacta se ha de obtener a 
partir de la realidad concreta. Todo esto puede expresarse bre- 
vemente diciendo que si es cierto que tenemos una necesidad 
esencial de la realidad para conocerla, apetecerla y obrarla, no 
la tenemos de ninguna realidad determinada, puesto que cual- 
quiera de las realidades posibles puede ser objeto de estas tres 
actividades constitutivas de nuestro ser. 


B) Su configuración general depende de la indigencia cuyo 
apoyo €s. 


Pero la realidad únicamente, y en tanto es para nosotros en 
cuanto que es o puede ser apoyo, ya que fuera de sus tres fun- 
ciones de objeto en que se nos ofrece como tal, no dice ninguna 
relación a nosotros ni puede decirla. Esto no quiere decir que 
el contenido Óóntico absoluto de la realidad quede agotado por 
esta triple relación, pero sí su contenido respecto de nos- 
otros (3). Ahora bien, todo apoyo recibe su formalidad, es de- 
cir, se convierte en tal por la indigencia del ser para el cual 
lo es. Si, por ejemplo, por cayado entendemos un palo que sir- 
ve para caminar (el subrayado expresa la formalidad por la que 
se constituye en apoyo), solamente será cayado en cuanto que 


alguien se sirva o se pueda servir de él para caminar. Si pres- 


cindimos de esta relación, de este en cuanto que, el palo será 
un palo, pero no un cayado. Lo mismo en el caso de la realidad. 


(3) Propiamente, la única realidad que tiene contenido óntico absoluto 
es Dios. Las demás son simplemente términos de relación. Términos 
“mensurati” o determinados respecto de Dios y “mensurantes” o deter- 
minantes respecto de las demás criaturas (Ver. 1, 2). Ahora bien, la ca- 
pacidad activa “mensurans” de la realidad está limitada por una capaci- 
dad pasiva de cada una de las criaturas a que dice relación. De aquí que 
el contenido de la realidad respecto de las criaturas dependa de la capa- 
cidad del que las haya de recibir. Así, la capacidad pasiva del hombre 
limita las acciones “mensurantes” de todo reduciéndolas a conocimientos 
según estamos exponiendo. ; 
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Si es apoyo nuestro, y en tanto es para nosotros en cuanto que 
es apoyo, como es evidente por lo dicho, la realidad para nos- 
otros no será más que aquello exigido por nuestras indigen- 
cias, que son lo que la constituyen en tal. Y así vendrá total- 
mente determinada por nosotros. 

Toda exigencia es de encontrar una plenitud en la pose- 
sión (4) de la cosa exigida. Por tanto, nuestras exigencias res- 
pecto de la realidad se reducen a encontrar en ella la plenitud 
de que estamos faltos. Pero el hombre consigue la plenitud en 
la operación (5), luego nuestras exigencias respecto de la rea- 
lidad son de conseguir la operación que nos la haga poseer. 
Toda realidad, respecto de una operación cualquiera, es apoyo 
de dos modos diferentes: a) en cuanto que es su principio ofre- 
ciéndose a nosotros (modo intencional), y b) en cuanto que es 
su fin recibiendo nuestra exteriorización (modo real). Y es 
precisamenee en el primero de estos modos, en el ofrecerse, 
donde la realidad recite la configuración debida a nuestras exi- 
gencias, puesto que nuestra única posibilidad de recibirla es 
hacerla conocimiento. Esta configuración la mantendrá ya siem- 
pre, ya que, en su segundo modo de ser apoyo, la realidad no 
es otra cosa que el conocimiento que tenemos de ella en su or- 
denación a nuestra voluntad. Así, pues, podemos decir que la 
realidad, en sus distintos modos de ser apoyo esencial de nues- 
tro ser, está configurada según nuestra exigencia cognoscitiva. 

Es cierto que la configuración de la realidad en concreto 
no depende de nosotros, pues no tenemos ninguna exigencia 
de ella si no es “per accidens”, en el sentido precisado poco 
antes. Pero no es menos cierto que la única posibilidad de que 
la realidad en concreto sea algo para nosotros es precisamente 
el insertarse como apoyo accidental en el ámbito de nuestras 
exigencias. Es decir, que únicamente puede ser algo para nos- 
otros si se hace cognoscible. Para toda realidad, abstracta y 
concreta, vale, pues, el principio de que para nosotros solamen- 
te es el conocimiento que tenemos de ella. 


(4) Paso por alto el precisar el sentido de esta posesión, pues nos 
llevaría muy lejos, Lo haré más adelante. 
(5) - 11, q. 3, a. 2 y 5; q. 55, a. 2 ad 3. 
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II. LA REALIDAD COMO APOYO EN EL ÁMBITO DE NUESTRA CON- 
CIENCIA: LA CERTEZA. 


El que la realidad sea para nosotros la idea que tenemos 
de ella no supone que la correlación entre ambas sea siempre 
verdadera. En la dimensión trascendental de nuestras ideas 
esto es necesario, puesto que lo es la existencia de un nexo en- 
tre la idea y la causa de su aparición en la conciencia y la afir- 
mación de este nexo constituye precisamente toda su verdad. 
Pero en su aspecto diversificante, la verdad solamente se da 
cuando este aspecto se debe a una determinación de la realidad 
sobre el entendimiento hecha según la naturaleza de éste, cosa 
que no siempre ocurre, sino que, por el contrario, en la elabo- 
ración de un conocimiento pueden influir muchos factores ex- 
traños. Para cerciorarnos de la veracidad de uno de estos co- 
nocimientos hemos de reconstruir el proceso de elaboración 
para ver si todo él es recto, según la naturaleza del entendi- 
miento. A esto se ordena la demostración científica. 


A) Naturaleza y tipos de demostración. 


La prueba de la existencia de una realidad cualquiera, que 
es el medio más apropiado para cerciorarnos de ella, será, por 
tanto, la justificación del conocimiento que tenemos de ella, esto 
es, la legitimación del proceso que ha seguido nuestra inteli- 
gencia hasta llegar a elaborarla. Así, pues, toda prueba o de- 
mostración supone como previo un conocimiento de la realidad 
cuya existencia se ha de demostrar. E 

Son tres los modos de adquirir estos conocimientos: 

1) Por el testimonio de los demás, entendiendo que no 
sólo las personas individuales ofrecen testimonios, sino tam- 
bién, y en una proporción mayor, las colectividades, mediante 
un ambiente intelectual que, impersonalmente, tejen en rede- 
dor nuestro. 

2) Por una cierta experiencia de las cosas, que nog incli- 
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na a juzgar de una situación determinada según la actitud que 
adoptamos frente a otras análogas. 

3) Por una facilidad de percibir relaciones, por una cier- 
ta intuición que, al menos rudimentariamente, se da en todos. 
Por ella se adquiere el conocimiento y el hábito de los primeros 
principios que rigen todas nuestras operaciones mentales. Su 
desarrollo depende de la firmeza y arraigo de estos primeros 
principios y de la fecundidad de la imaginación en proporcio- 
nar elementos relacionables. 

En todos estos tres casos, la demostración de la existencia 
de la realidad cuyo conocimiento poseemos estará en mostrar 
como auténticos los motivos que fundan la objetividad de este 
conocimiento. Cuando se trate de una creencia, primer caso, 
no cabe más demostración que la de que es suficiente la auto- 
ridad de los testimonios por los cuales creemos. Si se trata 
de una experiencia, segundo caso, habremos de hacer ver que 
los. motivos en que la fundamos son auténticos, esto es, habre- 
mos de poner de relieve que hay una relación entre la situación 
presente y las anteriormente experimentadas, pues sólo en este 
caso es legítimo juzgar lo mismo de ambas. Y, finalmente, en 
el caso de que el conocimiento sea una intuición, la prueba de 
la realidad por ella captada no será otra que mostrar que el 
mismo conocimiento puede ser conclusión de un discurso. 


B) Valor de cada uno de estos tipos. 


Si comparamos entre sí estos tres tipos de demostración 
advertiremos que en los motivos en justificar los cuales con- 
sisten, esto es, en las razones de la idea a demostrar, hay una 
gradación en cuanto a su interioridad respecto de nosotros. En 
la creencia, estos motivos son totalmente exteriores. La au- 
toridad de los testimonios nos es ajena por completo en el sen- 
tido de que queda fuera del ámbito de nuestra objetividad, con- 
siste en algo que no somos nosotros. En la prueba a partir de 
la experiencia se da ya una observación de nuestro interior, 
puesto que los motivos que se han de justificar no queden 
agotados por la realidad ambiente que da pie'a que los tenga- 
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mos, sino que en ellos se incluye también una serie de disposi- 
ciones subjetivas que hacen que en una circunstancia determi- 
nada adquiramos o no una experiencia, o la adquiramos entre 
otras de sí igualmente posibles. La prueba de la realidad co- 
nocida por intuición consiste en el análisis de un proceso men- 
tal que, cuando en ninguna de sus partes incluye elementos 
adquiridos por los dos medios anteriores, es algo que respon- 
de a exigencias puramente de la índole de nuestra entendi- 
miento. 

El distinto grado de interioridad en las razones de estos 
tres tipos de conocimiento hace que su justificación, es decir, 
la prueba de la existencia de la realidad por ellos captada, ten- 
ga un valor completamente desigual. La razón es clara, puesto 
que en la medida en que los motivos de un conocimiento estén 
más a nuestro alcance, la comprobación es más segura. En la 
intuición todos los motivos de conocimiento están en nuestras 
manos. La prueba puede ser exhaustiva. En la creencia, por 
el contrario, los motivos fundamentales están fuera de nuestra 
comprobación inmediata. El valor de la prueba es por eso siem- 
pre hipotético: en la medida en que los testimonios sean ver- 
daderos. En la experiencia, término medio, el valor equidista 
de los extremos anteriores, ya que, por una parte, se asemeja a 
la intuición y, por otra, a la creencia. 

En estas diferencias de valor está la razón de que las rea- 
lidades conocidas y demostradas a partir de la intuición sean 
las más sólidamente fundadas y de que, en consecuencia, bus- 
quemos siempre la posibilidad de recurrir a ella cuando desea- 
mos establecer con la mayor certeza la existencia de una reali- 
dad cualquiera. Por eso, para nuestro estudio de la estructura 
de la realidad partiremos de la más profunda y radical de 
nuestras intuiciones: la que nos la ofrece como una y múltiple 
a la vez. 


TI. Los PRINCIPIOS CONSTITUTIVOS DE LA REALIDAD. 


Si a través de las páginas de la historia observamos la ac- 
titud intelectual del hombre frente a lo hondo de la realidad, es 
decir, si lo sorprendemos haciendo metafísica, veremos que en 
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el fondo toda su preocupación tiene por raíz el intento de con- 
ciliar estos dos extremos: la multiplicidad, bajo la cual espon- 
táneamente se nos ofrece todo lo que es, y la unidad un yue 
nuestra mente tiende a sintetizarlo, Este doble aspecto se hace 
patente al examinar cualquiera de nuestros conocimientos. To- 
dos ellos nos ofrecen la realidad como un algo, pero, además, 
como un tal ago, como un algo de cierta clase. Al primer as- 
pecto se debe la unificación, pues por él se nos ofrece la reali- 
dad nada más que como contrapuesta a la no realidad, a la 
nada. Al segundo, que precisa más, la diversificación, pues nos 
ofrece una realidad determinada frente a las demás, como di- 
ferente de ella. 

Estos dos aspectos no son dos conocimientos diferentes, 
sino dos dimensiones de uno solo. El empeño de conciliarlos ha 
tenido a lo largo de los siglos una sucesión de realizaciones 
que han ido desplazándose unas a otras, pero el empeño no des- 
aparece, sino que surge con nuevo vigor cada vez que el hom- 
bre, al aplicar su mente a la realidad, es capaz de comprender 
la desconcertante antinomia que entraña. ¿A qué se deben estos 
dos aspectos? He aquí la cuestión última que puede plantearse 
ante cualquier realidad, pues es la cuestión de la primera y 
más fundamental de nuestras intuiciones. 


A) Sentido de la realidad como múltiple. 


Espontáneamente, el hombre considera el mundo como el 
conjunto de una infinidad de realidades diversas. No es, por 
tanto, problemática, desde el punto de vista de la observación 
vulgar, nuestra afirmación de que la realidad es múltiple y con 
sólo enunciarla la damos por válida. Más adelante tendremos 
que volver sobre la cuestión, que no es tan fácil como parece, 
La dificultad, por ahora, está en explicar por qué hemos de ad- 
mitir que la realidad es una y en qué sentido hemos de ad- 
mitirlo. 


Ú 
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B) Sentido de la realidad como una. 


Para plantear este problema es necesario despojarnos de 
nuestra actitud espontánea ante las cosas, esto es, del verlas 
desde ellas mismas, para adoptar una postura exclusivamente 
racional, para considerarlas desde su más profunda razón de 
ser: la acción creadora y sustentadora de Dios. Por este moti- 
vo, antes de abordar el problema nos vemos en la necesidad 
de desviar nuestra atención hacia algunos supuestos. 


Supuesto primero: sentido de la idea de Dios. 


La pregunta en qué consiste Dios sólo tiene un sentido po- 
sible: qué es Dios para nosotros. Su realidad absolutamente 
considerada es ajena a todas las criaturas. Y considerada en 
relación a otras criaturas que nosotros mismos, lo es para nos- 
otros. Dios existe para nosotros en la medida en que se coloca, 
en el ámbito formado por nuestras posibilidades de acercarnos 
a la realidad. El único sentido de la pregunta en qué consiste 
Dios puede aún ser precisado reduciéndolo al de esta otra: 
qué es la idea que tenemos de Dios. 

Ya desde el principio, apenas enfocada la cuestión, nos vie- 
nen a la mente una serie de ideas que pretenden ser la de Dios. 
De aquí que nuestra labor haya de ser un proceso de análisis 
que nos conduzca, no ya a excluir las ideas falsas, sino a de- 
terminar entre las verdaderas cuál es la que más radicalmente 
expresa todo lo que Dios es para nuestro intelecto. Con esto 
abordamos de lleno las pruebas de su existencia. 

La idea de Dios aparece en nuestra inteligencia como re- 
sultado de nuestras tres formas de conocer. Es decir, la posee- 
mos como creencia, como experiencia y como intuición. Hay, 
por tanto, tres clases de pruebas de la existencia de Dios. Vea- 
mos có mo las pruebas de las creencias y las de las experiencias 
se reducen en último término a una intuición que viene a ser 
para ellas el punto de partida, y cómo, además, todas las intui- 
ciones presuponen una radical que será, por tanto, el funda- 
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mento y condición de posibilidad de todas las restantes espe- 
cies de conocimiento de Dios. 

En esta intuición radical estará, pues, la idea que más per-- 
fectamente nos exprese la realidad de Dios. 


Análisis de la creencia.—Sabemos que Dios existe porque : 
nos lo testifica la inmensa mayoría de los hombres social y per- de 
sonalmente considerados. Dejemos estar las peculiaridades de 
la idea que cada uno nos da, para fijarnos en un punto central 
en el que todos convienen: el de que Dios es un ser del qu:» 
todo depende. Esta idea se justifica en la medida en que se pe 
prueba que es suficiente la autoridad cognoscitiva y la veraci- 
dad de los testigos. La creencia en Dios sólo es aceptable y, 
por tanto, verdadera idea de realidad, cuando de esta forma se 
legitima. Ahora bien, los motivos de los testigos, a su vez, O 
están fundados en la autoridad de otros testigos, o no. En el 
segundo caso, tenemos que la creencia se funda en una idea 
adquirida por un conducto diferente. Y en el primer caso hemos 
de llegar a la misma conclusión, puesto que idéntica disyun- 
tiva cabría plantear respecto de todos los testigos posibles. Por 
fuerza habríamos de admitir un testigo cuya idea de Dios no 
se deke al testimonio de nadie, pues a no ser así nos encontra- 
ríamos ante un “processus in infinitum”. Este testigo no puede 
ser el mismo Dios, ya que un testimonio sólo puede ser acep- 
tado si antes se conoce la existencia del testigo. Todo esto nos 
dice claramente que hay que admitir que en el hombre hay 
un medio de conocer a Dios anterior a la creencia y supuesto 
en ella. Si rechazamos el innatismo, hemos de llegar a la con- y 
clusión de que este medio es la exreriencia o la intuición. 


Análisis de la explriencia.—La experiencia es posible única- 
mente si se funda en una intuición. La experiencia viene a ser : 
la opinión que el hombre se va formando del mundo y de la 
vida en el transcurso de los años. La experiencia es algo par- 
ticular y diverso en cada uno, lo que hace que no sean univer- 
sales las razones que fundan en ella la idea de Dios. Así, por 
ejemplo, algunos llegan a justificar esta idea por estimar que 
es necesario que haya alguien que castigue o premie en otro 
lugar, después de la muerte, la actuación de los hombres, ya 
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que creen que esto es necesario y ven que en esta vida y por 
los hombres no se realiza. Para otros, estos motivos son insu- 
ficientes. Podríamos ir discurriendo por una serie de estos ar- 
gumentos con los que los hombres creen justificar, y subjetiva- 
mente justifican, sin duda, su conocimiento de Dios. Pero no 
interesa. Tan sólo quiero dejar señalado que si con alguna de- 
tención los examinamos, advertimos que todos ellos no son 
más que distintas maneras en que, ante situaciones diferentes, 
se manifiesta una de nuestras tendencias fundamentales: la de 
descansar en que las cosas estén bien, esto es, nuestro deseo 


de felicidad. Por eso podemos decir que todos los motivos ex- 


perimentales de la idea de Dios están fundamentalmente con- 
tenidos en la llamada “prueba eudemológica”. Pero por esta 
prueba no se concluye;la existencia de Dios, sino que en todo 
caso se la confirma, pero suponiéndola conocida. La razón es 
que el deseo de felicidad, insaciable con los objetos de que te- 
nemos experiencia, en tanto es indicio de que debe ser satisfe- 
cho por algo desconocido, en cuanto que sabemos que está or- 
denado a su satisfacción por una ley de la naturaleza que así 
lo determina. Y con esto estamos en el fundamento de la “quin- 
ta via” de Santo Tomás (Manser). Pero no es esto sólo. Aun 
supuesta esta ordenación, el deseo de felicidad es indicio de que 
debe haker algo que lo satisfaga, pero no de que ese algo sea 
Dios. Tenemos, pues, que también el conocimiento experimental 
de Dios es incapaz de explicarse por sí mismo. 


Análisis de la intuición.—Son cinco los discursos clásicos 
que, al tenerla por conclusión, prueban la idea de Dios adqui- 
rida por intuición: las vías de Santo Tomás de Aquino. Cada 
una de las cinco vías demuestra, de por sí, y con total indepen- 
dencia de las demás, la existencia de Dios, porque cada una de 
ellas tiene como conclusión legítima una idea que conviene 
perfectamente con lo que intuitivamente hemos adquirido. Sin 
embargo, cada vía nos presenta a Dios bajo un aspecto dife- 
rente, es decir, nos da una idea diversa de Él. La idea “motor 
inmmmobilis”, a que nos conduce la primera vía, no se identifica 
con la de ordenador y fin universal, resultado de la quinta. 
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Aunque necesariamente hayan de predicarse ambas de un mis- 
mo sujeto. 

Los escolásticos se han planteado la cuestión de jerarquizar 
estas ideas, de establecer cuál de ellas es el principio y funda- 
mento de las demás. Generalmente convienen en que esta idea 
es la de “esse subsistens”. Ahora bien, de las cinco vías, sólo 
la cuarta tiene esa conclusión. Luego la cuarta vía es la expli- 
cación del proceso que radical y primariamente nos conduce 
al conocimiento de Dios. 

La expresión “esse subsistens”, en rigor, no es propiamente 
una definición filosófica, puesto que la nota “subsistens”, que 
puesta junto a “esse” da lugar a una redundancia, no se pone 
para decir algo, sino más bien para evitar el equívoco de remi- 
niscencias panteístas que podría seguirse de emplear “esse” a 
solas. Pues bien, en el hecho de que la idea primaria que po- 
seemos de Dios sea este “esse”, término principal de la analo- 
gía exigido por el conocimiento que tenemos de todos los seres, 
se funda la razón de cierta exigencia subjetiva, si no de la 
idea de Dios, al menos del marco donde hemos de colocarla 
para que sea verdadera. Cada acto de nuestro entendimiento 
es una realización imperfecta de la potencia en que nuestro 
entendimiento consiste, la cual, teniendo por objeto formal el 
“esse”, solamente puede actuarse respecto del “esse receptum” 
de las criaturas. Por esta razón queda con la apetencia de otro 
determinante que tenga capacidad suficiente para actuarlo to- 
talmente; queda con la apetencia del “esse” sin limitar. De 
aquí que en el entendimiento haya la conciencia, implícita al 
menos, pero natural y espontánea, de un vacío que solamente 
podrá. llenar el “esse” de más allá de todas las limitaciones de 
que tenemos experiencia. El que este “esse” sea Dios, se iden- 
tifique con lo que su realidad radicalmente es para nosotros, 
únicamente podemos saberlo por discurso. Bien sea el discurso 
natural y espontáneo que nos dará el conocimiento también 
espontáneo, pero oscuro, de Dios (6), bien sea el científico, las 
cinco vías, que nos lo darán claro y distinto en la medida que 
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son capaces nuestras potencias. Pero siempre las conclusiones 
del discurso, y lo mismo las de la Revelación, quedarán dentro, 
como rellenándolo, de ese primitivo hueco del “princeps analo- 
gatum”, adquirido con cualquiera de nuestros conocimientos. 


Supuesto segundo: semejanza entre “agens” y “actum”. 


En toda acción de un ser contingente van incluídos necesa- 
riamente estos tres momentos: primero, un acusar la presencia 
de una realidad determinante de la acción; segundo, un empezar 
a reaccionar tendiendo a ella, y tercero, un llegar a ella dando 
plenitud a la anterior tendencia. A este último momento da- 
remos el nombre de operación. 

Hay dos modos de llegar a la realidad exterior (7), es decir, 
de realizar una operación. De aquí que podamos decir que hay 
dos especies de operaciones. La primera de ellas es un llegar 
tan sólo intencional, y aunque por su naturaleza debería enu- 
merarse entre los dos momentos previos de la operación, sin. 
embargo, por su función de ser plenitud de un proceso y no 
parte preparatoria del mismo únicamente, puede a veces ser 
considerada como operación. Así, por ejemplo, la última ple- 
nitud del hombre, la visión beatífica, es un conocimiento que, 
aunque por su naturaleza deba ordenarse a la excitación de 
una tendencia ocupando el primer lugar en un proceso de ex- 
teriorización, sin embargo, en lugar de excitarlas, satisface to- 
das nuestras tendencias dándoles plenitud. Esta plenitud, como 
es evidente, es causa de una mutación en el sujeto, ya que le 
añade algo que no tenía. 

La segunda especie de operación, la real, consiste en un au- 
téntico llegar al exterior, pues la mutación de que es causa la 
realiza sobre un objeto externo. 

La mutación, efecto tanto de la operación intencional como 
de la real, es el término de una tendencia y, por tanto, dice 
respecto de ella una relación esencial que establece entre am- 
bas una semejanza. Si tenemos en cuenta que la tendencia, 


(7) UI, C. G., 2. 


INTERPRETACIÓN ONTOLÓGICA DE LA ACTIVIDAD HUMANA 629 


como actividad inmanente del sujeto agente es una forma suya, 
tendremos una primera razón para poder decir que entre el 
agente y su efecto, entre el “agens” y el “actum” o mutación 
del exterior que produce, hay una semejanza. 

Pero el principio escolástico “omne agens agit sibi simile” 
no se refiere a esta semejanza, sino más bien a la que hay en- 
tre el “actum” y el principio de la tendencia del “agens”, esto 
es, en el acusar la presencia del determinante externo, lo cua, 
es también una actividad inmanente del “agens” y, por tanto, 
una forma suya. A esta forma se debe: primero, el que 
el “agens”, que de sí es absolutamente potencia a la “ac- 
tio”, reciba el primer impulso a su actualización, y se- 
gunado, que esta potencia, que de sí es “ad speciem”, se reduzca 
a un individuo determinado (8). Por tanto, esta forma, respecto 
de la tendencia, tiene el valor de un determinante, lo cual es- 
tablece entre ambos, como es evidente, otra especie de semejan- 
za. Pues bien, en la semejanza que la terminación de la tenden- 
cia establece entre esta forma y el efecto de la mutación del 
exterior se funda la afirmación de que todo “agens” obra co- 
sas que le son semejantes. 

Veamos esto mismo en particular. La forma que en el 
“agens” inicia el proceso de exteriorización, constituyendo su 
primer momento, puede aparecer frente al estímulo de la rea- 
lidad exterior de dos modos diferentes: 

1. Como reacción de todo su ser. 

2. Como reacción de una de sus dimensiones. 

En el primer caso, la forma que se produce es la misma 
“forma substantialis” del “agens” y el término de todo el pro- 
ceso de exteriorización es realizar esa misma forma en algo 
ajeno al sujeto en cuanto tal, bien sea en la materia exterior, 
dando lugar a la generación, bien sea en el mismo sujeto, como 
objeto de una reflexión, originando la autoconservación o la 
tendencia natural a la plenitud. 

En el segundo caso, la forma que se produce es la excitación 
de una potencia que tenderá a plasmar su semejanza en el ob- 
jeto que se le ponga delante, 


o 


(8) 11, q. 81, a. 3, 
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Santo Tomás, al “agens” que obra según todo su ser le da 
el nombre de “agens univocum”. Al que obra según una de sus 
dimensiones, el de “agens aequivocum” (9). A su vez, el “agens 
univocum” es siempre un “agens secundum naturam”, pues la 
“forma rei fiendae”, según la cual obra es su propia “forma 
substantialis”, que es una forma “secundum esse naturale” (10). 
El “agens aequivocum” puede ser “secundum naturam>” y “se- 
cundum intellectum”, según que la potencia de la cual procede 
la forma, primer momento de su exteriorización, sea: primero, 
una potencia de un ser no inteligente, o una potencia no inte- 
lectual de un ser que lo sea; o segundo, una potencia intelec- 
tual de un ser que, claro está, lo sea. En este caso, decir forma 
es lo mismo que decir idea (11). 

Así, pues, según esa última división podremos hablar de 
un proceso de exteriorización natural (secundum naturam) y 
de otro intelectual (secundum intellectum), los cuales a su vez 
estarán constituídos, además de por la forma aludida, que es su 
primer momento, por una tendencia y una operación que serán 
también naturales o intelectuales, según lo sea la forma de 
que procedan. Santo Tomás, citando a Aristóteles, habla expre- 
samente del proceso de exteriorización intelectual, haciendo alu- 
sión a sus tres momentos (12). 

La semejanza entre el “agens” y su efecto dependerá de la 
naturaleza del “agens” y de la forma que sirva de primer mo- 
mento a la exteriorización por que se constituye en “agens”. 
Según lo que antes, en términos generales, dijimos sobre esto, 
tendremos que cuando se trate de un “agens univocum”, natu- 
ral, por tanto, la semejanza será una identificación perfecta 
de orden específico, pues la forma que en el “agens” da lugar 


(INFO a: 1: ad T 

(LONA TIM a le 

(11) 1, q. 15, a. 1. 

(12) He aquí el texto: “Motus autem cognoscitivae virtutis termina 
tur ad animam: ...sed motus appetitivas virtutis terminatur ad res: et 
inde est quod Philosophus in 11I de Anima ponit circulum quendam in 
actibus animae, secundum scilicet quod res quae est extra animam, mo- 
vet intellectum, et res intellecta movet appetitum, et appetitus tune du- 
cit ad hoc quod perveniat ad rem a qua motus incepit” (Ver iia): 
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a la operación es su esencia específica o “forma substantialis”, 
y la que la operación produce en el efecto de su término es esta 
misma forma (13). Por esta razón el “agens” se llama “univo- 
cum”: porque da lugar a un efecto al que conviene unívoca- 
mente la misma definición que a la causa. La diferencia entre 
el “agens univocum” y su efecto será tan sólo numérica, en el 
caso de la generación: se producen nuevos individuos, pero la 
especie de ellos no cambia. En el caso de la autoconservación 
y tendencia a la propia plenitud, la diferencia no es ni siquiera 
numérica, sino que está tan sólo en el diverso grado de apro- 
ximación a la plenitud, en tender a la cual consiste tanto en 
el “agens” como en su efecto, que en este caso no son más que 
dos etapas diferentes en el perfeccionamiento de un mismo ser. 

Cuando se trate del “agens aequivocum” natural, la seme- 
janza está en la comunicación de una cualidad. El sol, por po- 
ner el ejemplo que trae Santo Tomás, al comunicar su calor es 
“agens” respecto de todos los objetos que lo reciben (14). Lo 
mismo en el “agens aequivocum” intelectual. El ejemplo de 
Santo Tomás, es el de la casa, que es semejante a la idea según 
la cual la realizó el artífice. En estos dos casos, en el del “agens 
univocum” y en el del “aequivocum”, el “agens” se encuentra 
con una materia, unos fines, unos ejemplares, y, con la ayuda 
de instrumentos, si viene al caso, lo unifica todo según la for- 
ma que preexiste en él: el calor, la idea de casa o su forma 
sustancial. Pero porque el “agens” se encuentra con tantos 
elementos de los que no lo es, sino que, por el contrario, con- 
dicionan el que lo sea, en el efecto resultante de su operación 
hay un máximo de presupuestos y un mínimo de forma uni- 
ficante. Por esta razón la similitud no pasa más allá de la iden- 
tificación específica, que incluye la multiplicidad de diferencias 
individuales, o bien la identificación accidental, que es tan dé- 
bil que da pie a que se la llame “aequivocatio”. 

Todo esto cambia radicalmente si nos fijamos en el “agens” 
que es Dios en su operación de crear y conservar en el ser a lo 
E) 
(13) En la generación del hombre esta forma se comunica no “per- 


fective, sino “exigitive”, 
(Mica: o, a 1; 1,00. Gr, 29, 
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109 y creado. La creación se distingue fundamentalmente de las de- 
más especies de operación en que carece de presupuestos (15). 
TIOS Lo mismo puede decirse de la conservación, que no es otra cosa 
A que la creación continuada. Sus efectos no son recibidos en 
nada preexistente, sus fines y ejemplares no son sino la misma 
E esencia simplicisima del “agens” y son, además, realizados sin 
AT instrumentos, pues que de ninguno precisa la omnipotencia di- 
ASE vina. Por tanto, todo lo que es el efecto de la creación y con- 
servación procede de Dios (16). 
3 Si la operación del “agens aequivocum” establece una se- 
=S mejanza entre él y su efecto, en virtud de la sola forma acci- 
Y dental que está en los dos, la creación y la conservación, por 
, fuerza, han de establecer una semejanza muchísimo mayor 
PS pues no sólo una forma accidental, sino todo cuanto es su efec- 
to ha de estar en Dios, ya que de Él procede, 
54 Lo mismo podemos decir comparándolo con el “agens uni- 
E vocum”. La reproducción de su forma sustancial en el efecto 
3 establece entre ellos una identificación específica. Dios, al efec- 
to de la creación y conservación, no comunica sólo, como cau- 
» sa primera al menos, esta forma sustancial, sino todo lo que 
| es, incluso el sujeto de esta forma. La similitud que establece 
ES la creación y la conservación ha de ser, por tanto, mucho más 
. profunda que la que se debe a la “actio univoca”, puesto que 
afecta a todos los estratos ontológicos del efecto, a todo lo que 
0% en él hay de ser. La similitud aquí alcanza tal intensidad que 
pd escapa a lo que entendemos por tal nombre: es algo más. 
3% Lo que decimos de cada una de las criaturas respecto de 
Dios podemos decirlo igualmente de todas ellas entre sí: son 
algo más que semejantes. 


C) El problema de la analogía del ser. 


Uno de los problemas que más hondamente han preocupado 
a los filósofos de todos los tiempos ha sido el de la explicación 


(15), L, q: 91, 22, 
(16) In 1 Sent., dist, Il, q. 1, a. 2 
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de este “algo más”, el decir en qué consiste. Y, desde luego, 
como sucede siempre con esta clase de problemas, nadie ha dado 
una respuesta definitiva, por la sencilla razón de que es impo- 
sible darla. De aquí que sean problemas perennes. 

Este “algo más” expresa, sin ningún género de duda, una 
identificación. El error de Parménides y de todos los que tras 
él han formulado un monismo metafísico, consistió en afir- 
'marla sin más restricciones. Pero la identificación es manifies- 
ta para todo el que se pregunte con alguna profundidad sobre 
el último por qué de las cosas. Por tanto, negarla será tomar 
una postura tan equivocada como la anterior. La solución es- 
tará en conseguir un equilibrio que permita mantener al mis- 
mo tiempo la identidad y la diversidad de las cosas. Esto es lo 
que intentó Aristóteles con dos teorías básicas de su sistema 
y correlativas entre sí: la de la analogía del ser y la de la com- 
posición de “essentia” y “esse”, por expresarlas con términos 
escolásticos. Sin embargo, advierto que estas teorías, más que 
una solución son un centramiento del problema, que, en el fon- 
do, constituye para nosotros un verdadero misterio. 

Los tratadistas, al menos algunos, han propendido a ver en 
la analogía una cuestión puramente lógica y se han limitado 
a explicar cómo el nombre o concepto de ser, que es único, pue- 
de aplicarse sin mengua de su significado a la realidad que se 
manifiesta múltiple. Esto, a mi juicio, es reducir el problema 
a su dimensión introductoria. El que el mismo concepto con- 
venga con igual propiedad a lo múltiple de lo real es indicio 
de que por debajo de lo múltiple hay algo único que lo permi- 
te. De otra forma sería inobjetiva la predicación, un puro “fla- 
tus vocis”. Pues bien, esta unidad de por bajo lo real y la 
multiplicidad de su periferia son los dos términos cuya con- 
ciliación constituye el objeto propio de la analogía. No está, 
pues, en explicar cómo un concepto único convenga a la rea- 
lidad, que es múltiple, sino cómo esta misma realidad es una 
y múltiple a la vez. Esta creo que era la mentalidad de Santo 


Tomás (17). 


(17) Al P, Del Prado se deben las siguientes palabras: “Santo To- 
más, siguiendo en esto a Aristóteles, descubre en esta cuestión algo más 
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Abordando la cuestión desde su aspecto introductorio y 
planteando el problema puramente lógico de cómo un concep- 
to o un nombre pueda convenir a varios objetos, Aristóteles y 
Santo Tomás responden que de tres formas: equívoca, unívoca 
y analógicamente. El problema está en precisar si en alguna 
de estas tres formas de predicación el concepto conviene a sus 
inferiores cuando éstos son esencial y accidentalmente diver- 
sos. Por exclusión de las dos primeras formas en que esto es 
imposible, aparece que sólo en la analogía puede darse. Pero, 
y ahora empieza el problema metafísico, ¿por qué es posible 
en la analogía? ¿Qué es la analogía? ¿Cuál es el fundamento 
que tiene en la realidad? En Santo Tomás y en sus comenta- 
ristas clásicos esta cuestión tiene como previa otra: ¿cuál de 
las diversas especies de analogía lo explica? Y sólo después 
de la exclusión de las no aptas se plantean el cómo respecto 
de'la especie admitida. 

La mentalidad de Santo Tomás en esta última cuestión ha 
pasado a la historia como oscura, a causa de haber dado pie a 
una doble interpretación, al menos: la del cardenal Cayetano, 
por una parte, y la de Silvestre de Ferrara, por otra. Según la 
opinión del Ferrariense, que nosotros adoptamos (18), la simi- 


que una mera cuestión dialéctica, algo que trascendiendo los dominios 
de la lógica entra de lleno en el campo de la metafísica.” (“Ciencia To- 
mista”, sep-oct., 1914, 37.) 

(18) No podemos menos que decir algo sobre el asunto para justifi- 
car nuestra postura en él, 

Cayetano, fundándose seguramente en unos textos de “De Veritate” 
(q. H, a. 3 ad 4; q. M, a. 11; q, I, a. 11, object. 6 y ad 6), de los “Ce- 
mentarios al Maestro de las Sentencias” (I, dist. 34, q. 3, a, 1 ad 2), y 
tal vez en alguno más, opina que para Santo Tomás, la analogía que 
explica satisfactoriamente el problema es la “analogía proportionalitatis”, 
Según él, la razón de que un nombre o concepto convenga por igual a 
varios seres esencial y accidentalmente diferentes (problema lógico) está 
en que en ellos, por debajo de su diversidad, hay una semejanza que con- 
siste (problema metafísico) en que en todos ellos se da una misma rela- 
ción a algo. Así la palabra y el concepto mitad se aplica por igual a 
cuatro que a tres, aunque son números diferentes, porque cuatro dice 
respecto de ocho una “proportio” igual a la que tres dice respecto de 
Beis: es su mitad. (Cayetano, “De nominum analogia”, Romae, 1934, 25; 
Santo Tomás, 1, Sent. dist. 34, q. 3, a, 1 ad 2). De esta misma forma, el 
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litud entre todas las criaturas y la de éstas con Dios, para San- 
to Tomás está en que todas las criaturas, en todo lo que son, 


Ss 
concepto ser conviene a todo lo que existe o puede existir, porque en 
todo hay una “proportio” igual respecto del “esse” por el cual existe o 
es posible su existencia. Esta es la explicación que la “analogía propor- 
tionalitatis” da al problema metafísico de la semejanza de todos los se- 
res. Que Santo Tomás la enseñó, aparece claro por la simple lectura de 
los pasajes citados que no ofrecen la menor posibilidad de otra interpre- 
tación. 

Pero, por otra parte, en las dos “Sumas”, y en otras obras, Santo 
Tomás expone con no menos claridad la “analogia proportionis”, según 
la cual, un concepto o nombre se aplica a dos objetos diferentes (proble- 
ma lógico) porque estos dos objetos convienen en que (problema metafí- 
sico) uno de ellos dice respecto del otro una “proportio” consistente en 
tener en aquél toda la razón de su ser y de su ser conocido, (1, q. 13, 
a. 2, 5; q. 16, a. 6; IL, C. C., 34; In IV Met. Lec., 1; núm. 535, 536, 539, 
543; In X Met. Lect., 3; núm. 2.197; De Pot., q. VIL, a. 7). Y el Ferra- 
riense, apoyado en esto, sostiene gue Santo Tomás fué partidario de 
esta especie de analogía (Com, in libros IV “Contra Gentiles”, I, Romae, 
1898, 223, 225). Por los textos citados aparece claro que los dos comen- 
taristas tienen razón al atribuir al Aquinatense su peculiar manera de 
entender la analogía, puesto que en las obras de éste se hallan ambas 
concepciones, dando lugar, como dice el Ferrariense (Ibid., pág. 222), a 
una contradicción. 

Creo que la razón de que se mantenga una u otra postura está en la 
actitud que se adopte frente al problema de la composición de “essentia 
et esse” en todo lo creado, según que se le considere previo a la analo- 
gía y se parta de él para solucionarle (Cayetano), o se le tenga como 
una consecuencia suya impuesta por la necesidad de explicar la multipli- 
cidad de las cosas a partir de la unidad que nos da la analogía (Ferra- 
riense). Efectivamente. La analogía, según la primera concepción, se 
funda en que todo lo que existe dice una “proportio” al ser por el cual 
existe. La igualdad de las “proportiones” es lo que hace posible la pre- 
dicación de un concepto, la “proportionalitas”, Ahora bien, este todo lo 
que existe, respecto del ser por el cual existe, ¿no es su “subjectum”, su 
“essentia” ? Luego la “analogía proportionalitatis” tiene como supuesto 
la teoría de la composición. ¿Es esto admisible? Si esta teoría sólo tiene 
sentido solucionando un problema planteado por la analogía, indiscuti- 
blemente, no; ya que para explicar la analogía habríamos de partir de 
un supuesto que aún no tenemos. En esto nos fundamos para admitir la 
interpretación del ferrariense: en la opinión de que la teoría de la com- 
posición, en Santo Tomás, es posterior, y no previo al de la analogía. 
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son una participación del “esse” de Dios (19). Ahora bien, la 
parte considerada positivamente, es decir, prescindiendo de la 
limitación que negativamente la constituye en parte, se identi- 
fica con el todo del cual lo es. Por eso puede decirse que la si- 
militud entre Dios y las criaturas es una identificación, ya que 
ninguna criatura tiene ser (“esse”) si no es en cuanto que des- 
ciende del primer ser, que es Dios (20). 

Esta participación del “esse” de Dios que constituye el 
“esse” de las criaturas, radicalmente, consiste en su proceden- 
cia de Él como causa eficiente (21); consiste también en su 
tendencia a Él como causa final; pero más propiamente, “for- 
maliter”, en que el mismo “esse” es la forma última de todo 
cuanto existe: de Dios y de las criaturas (22). 


D) El problema de la composición de “essentia et esse”. 

4 j 
- Habiendo dejado claro el alcance de nuestra afirmación de 
que todo lo real no es más que una sola cosa y que esta cosa 
£s el “esse” subsistente en Dios y multiformemente participado 
en las criaturas, nos queda por ver el sentido de esta partici- 
pación, la razón de ser de todo lo que existe contingentemente. 
De antemano aseguramos que esto es para nosotros un miste- 
rio, A precisar sus límites, y no a otra cosa, se ordena la teo- 
ría aristotélico-tomista de la composición de “essentia et esse”, 
como ya hemos dicho anteriormente. 

El intento de poseer clara y distintamente unas ideas, que 
constitutivamente no lo pueden ser, ha dado lugar a una serie 
de controversias entre los comentaristas clásicos de Santo To- 
más de Aquino. Para quienes creen que el tomismo es un sis- 
tema racionalista sería muy sorprendente ver los estragos que 
el racionalismo, los comentaristas de la época de alrededor de 
Descartes, Suárez y Cayetano especialmente, Báñez en un pro- 


(10) Da SL ONG 2O; 
(20) I Sent. in prologo, a. 2 ad 2. 
(21) La Ae dad 3 
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blema muy particular, pero clásico, han hecho en la auténtica 
doctrina del santo doctor. Un ejemplo clásico es la contro- 


versia sobre la teoría de la composición. Se ha discutido mu-- 


cho; tanto, que se ha llegado a perder de vista lo que en sí es 
la cuestión. No es mi intento abordar estas discusiones, ni si- 
quiera hacerme eco de ellas, sino que, por el contrario, adop- 
tando una postura un poco “roussoniana”, me voy a despachar 
con un ejemplo. Supongamos un foco de luz, una pantalla y, 
entre ambos, una cartulina en la que hay recortadas algunas 
figuras geométricas. A través del hueco de estas figuras, la luz 
del foco se proyectará en la pantalla determinando figuras lu- 
minosas. ¿Qué es lo que constituye en tales al foco y las figuras 
luminosas? La luz. Todo lo que son lo son en cuanto que son 


A 


luz. Pero, ¿qué es lo que diferencia las figuras entre sí y su. 


conjunto del foco? La limitación que a cada una impone la car- 
tulina la diferencia de las demás que tienen limitaciones dife- 
rentes o, al menos, limitaciones iguales en lugares diferentes. 
Del foco se distingue cada figura, además de por su limitación, 
porque la luz en que consiste es recibida, mientras que la del 
foco es propia. 

El ejemplo es claro. Veamos ahora su aplicación a nuestro 
caso. Sabemos que el “esse” es la forma última, el acto de todo 
lo que existe o puede existir. “Esse comparatur ad omnia ut 
actus”, dice Santo Tomás (23). Y, por otra parte, conocemos 
también el argumento fundamental con que los tomistas prue- 
ban la distinción real entre “essentia et esse”: “Actus essen- 
tialiter est perfectio... id quod essentialiter est perfectio... et 
essentialiter tendit ad dandam plenitudinem perfectionis... non 
potest simul esse id, quo hujus perfectionis plenitudo impe- 
diatur...” (24). Este argumento se amolda a nuestro ejemplo 
de la luz. No tiene cualquiera de las figuras su forma en cuan- 
to que es luz, sino en cuanto que el recorte de la cartulina im- 
pide que pase más luz y, por tanto, hace que no haya más en 
extensión que la que hay. El “esse” limitado o “per participatio- 


(23) 1, q. 4, a. 1 ad 3, 
(24) Gredt O. S. B., “Elementa Philosophiae Aristotelico-thomisticae”, 
Barcelona, 1946; núm. 657 bis. 


638 FERNANDO CUBELLS 


nem” no tiene tampoco la configuración que tiene en cuanto 
que es “esse”, sino por otra cosa (25). Pero, ¿qué hay que no 
sea “esse”? El “non-esse”, la nada. De aquí que podamos de- 
cir que todo ser contingente consiste al mismo tiempo en ser 
(“esse” o “existentia”) y no-ser (“non-esse” o “essentia”). 

Y ya tenemos la estructura general de la realidad. En ella, 
sólo Dios es ser puro; las criaturas, ser y nada. El “esse” es, 
por tanto, el principio unificador de la realidad, desde él se 
nos presenta como una, La nada, el “non-esse”, es lo que hace 
que la realidad sea diversa. A ella se debe el que la realidad 
sea múltiple, 


(25) 1, C. G., 52, 


es SEGUNDA PARTE 


LA ACTIVIDAD HUMANA COMO RESULTADO 
DE LA DETERMINACION DE LA REALIDAD 


Hemos visto que por debajo del mundo espontáneo de la di- 


versidad y en un orden totalmente distinto, se abre ante nos- 


otros otro mundo que resulta de la convergencia de lo mú.ti- 
ple en una unidad de orden trascendental. Ahora bien, si exis- 
ten y son distinguibles las correspondencias que ligan cada una 


de nuestras reacciones frente a la realidad con cada uno de los 


objetos y dimensiones de esta realidad, podemos establecer 
este primer principio general: En todas nuestras reacciones 
frente a la realidad hay y es perceptible una correspondencia 
a su dimensión unificante que, a su vez, es también el principio 
unificador de todas nuestras reacciones. 

Por otra parte, es propio de toda reacción estar integrada 
por estos tres momentos: Primero, percibir la presencia del 
determinante; segundo, tender a él, y tercero, llegar a él. Como 
el objeto de nuestro estudio lo van a constituir tan sólo las ae- 
tividades específicamente humanas, nos ceñiremos a su “circu- 
lus secundum intellectum” y, por tanto, podemos ya desde aho- 
ra designar cada uno de los momentos que lo integran, con 
sus respectivos nombres de percepción, tendencia y operación 
intelectuales. Acerca de las relaciones que estos tres momen- 
tos mantienen entre sí establecemos nuestro segundo principio 
general: Cada una de estas tres actividades está de tal forma 
conexa con la que le sigue en el proceso de exteriorización, que 
el conjunto de las tres puede ser considerado como una sola ac- 
tividad. ? 


AS 
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En el presente capítulo no haremos otra cosa que precisar 
mejor el alcance de estos dos principios generales a los que en 
las páginas anteriores hemos estado haciendo continuas refe- 
rencias. 


I. LA CONEXIÓN ENTRE LA PERCEPCIÓN Y LA TENDENCIA, 


La escolástica eleva al rango de propiedades trascenden- 
tales del ser su doble capacidad de ser conocido y ser amado, 
con los nombre de “veritas ontologica” y “bonum ontologicum”, 
respectivamente. Ahora bien, ya vimos en qué consiste la tras- 
cendencia del ser: en que es único el “esse” por el que todo 
ser es. La trascendencia de la verdad y el bien ontológicos está 
en ser propiedades reales, posibilidades, del “esse” trascenden- 
tal. De aquí que, como el “esse”, sean también únicos la verdad 
y el bien. Aunque, al igual que el “esse”, también se diversi- 
fiquen por el hecho de estar imparticipados en Dios y diversa- 
mente participados, es decir, limitados por un “non-veritas” y 
“non-bonum”, en las criaturas. 

Esto que decimos de las posibilidades del ser lo hemos de 


decir también de la realización de estas posibilidades en nues- 


tra inteligencia y nuestra voluntad: la percepción y la tenden- 
cia. Todos estos actos son respecto de algo único: sólo perci- 
bimos una cosa y sólo tendemos hacia una cosa. La diversidad 
de nuestras percepciones se debe a lo no-percibido que hay en 
ellas. Lo mismo la diversidad de nuestras tendencias. 


A) Distinción Entre conocer y discernir, 


La percepción es la actividad que resulta por la determina- 
ción de la realidad a la posibilidad que es nuestra inteligencia. 
Si, como vimos, la realidad ofrece dos dimensiones, uno y múl- 
tiple, también su paralelo mental, la percepción, las reflejará, 
Y así en todas nuestras percepciones podremos distinguir una 
dimensión que identifica (base del concepto análogo) juntamen- 
te con otra que diversifica (base del concepto universal o uní- 
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voco). La primera responde a la realidad como uno, al “esse”. 
La segunda, a la realidad como múltiple. Pero vimos que la 


realidad es múltiple en virtud del “non-esse” que la constituye. 


Y como el “non-esse” es, por carecer de identidad, un no-de- 
terminante, la única de las dos dimensiones de la realidad que 
determina nuestra inteligencia es la dimensión de unidad (26). 
Por eso dicen los escolásticos que el objeto formal de la inte- 
ligencia, es decir, aquello que le hace pasar de la potencia a 
la plenitud, es el “esse”. Del hecho de que nuestra inteligencia 
sólo tenga un posible determinante, el “esse”, se sigue necesa- 
riamente que si su actividad es el resultado de una determina- 
ción, solamente sea capaz de una actividad. A esta actividad, 
que es la percepción del “esse” unificador, daremos el nombre 
de conocimiento. 

Pero de la misma forma que la realidad, siendo una, cobra 
una configuración diferente, según la limitación que le impone 
el “sujeto” (“non-esse) que la recibe, también cada una de nues- 
tras percepciones está configurada según un “sujeto” de as- 
pecto negativo (no-percepción), que es lo que la distingue de 
todas las demás, lo que la diversifica. Así, pues, en la percep- 
ción, como en la realidad, sus aspectos de uno y de múltiple 
se deben a los constitutivos positivo y negativo que la integran. 

En el uso que hacemos de nuestras percepciones nos intere- 
sa primordialmente lo que distingue unas de otras, no lo que 
las unifica. De lo contrario sería imposible la predicación que 
da lugar a los juicios con que entendemos. Serían meras tau- 
tologías. Por eso en nuestra conciencia cobra un singular re- 
lieve el aspecto negativo de la percepción, por el cual distingui- 
mos, frente al positivo, por el que conocemos. Si volvemos al 
ejemplo de la luz y de las figuras geométricas, vemos que aun- 
que la razón de que las conozcamos sea el que son luz, sin em- 
bargo, más que a la luz atendemos en ellas a sus límites por 
la sombra (no-luz), y por eso, al discernir sabemos lo que son. 


(26) “Omnes veritates quodam modo sunt unum in movendo in- 
tellectum”. Ver. q, I, a. 4, Objectio 2 admissa. 


. 
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B) Distinción gntre amar y desear. 


Para los escolásticos, el objeto formal de la voluntad, lo 
que la hace pasar de la potencia a la plenitud, es el conoci- 
miento del “bonum in communi”. Este conocimiento se explica 
presuponiendo en nosotros una inclinación natural que nos sir- 
ve de criterio para juzgar las cosas buenas o malas, según que 
favorezcan o no esta inclinación. El “bonum in communi” vie- 
ne a ser la razón por la cual las cosas se constituyen formal- 
mente en buenas para nosotros. Santo Tomás considera como 
principio de las demás tendencias de nuestra voluntad la ten- 
dencia al fin último, a la satisfacción de la voluntad, a la bien- 
aventuranza (27). Pero todo esto sólo lo encontramos en Dios; 
de aquí que nuestra voluntad esté ordenada esencialmente a Él 
antes que a todo y que, en consecuencia, amemos naturalmen- 
te más a Dios que a ningún otro ser (28). Pero resulta que la 
infinitud de Dios. “actu infinitum”, no es objeto adecuado de 
nuestro entendimiento, que es infinito en potencia. Por eso, el 
único infinito que puede alcanzar es el “potentia infinitum” 
(Manser). La voluntad que se mueve regida por el entendimien- 
to no podrá tener más que un “bonum potentia infinitum” como 
objeto adecuado de su tendencia. Pero el único conocimiento 
“potentia infinitum” que poseemos es el concepto análogo de 
ser, puesto que en su significación caben todos los seres, in- 
cluso Dios. Tenemos, pues, que el “bonum in communi” deter- 
minante formal de la voluntad es el objeto del concepto análo- 
go de ser en cuanto que hace referencia a la voluntad. Pero este 
objeto, el “esse”, es único; por tanto, también será único el 
acto que determina en nuestra voluntad. Es decir, todas sus 
tendencias serán hacia lo mismo. A esta dimensión unificante 
de los actos de la voluntad daremos el nombre de amor, 

Pero en esta clase de actos, como paralelos que son de la 
realidad, lo mismo que en ella, además del aspecto que unifica 
(“esse”) hemos de admitir otro que diversifica (“non-esse”), 


(27) 1 q. 105, a. 4; Ver. q. XXI, a, 5 y 6; EI q. 2 a.7; a. 8. 
(28) 1, q. 60, a. 5; L-TT, q, 109, a. 3 ad 1. 
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que hace posible la multiplicidad no sólo numérica, sino esen- 
cial, de nuestras voliciones. En este caso, este aspecto será 


también una “no-tendencia”. Para distinguirla del amor llamas 


remos a esta tendencia negativa deseo. Bástenos para distinguir 
Más adelante volveremos 'sobre esta misma cuestión. 

-La distinción entre el amar y desear de los actos de la vo- 
luntad es, pues, la misma que hay entre el conocer y dis- 
cernir, y más radicalmente, la misma que entre el “esse” y el 
“non-esse” de la realidad. El amor unifica los actos de la vo- 
luntad, haciendo que sean hacia una sola cosa. Pero también 
aquí, como en el caso del conocimiento, el aspecto diversifican- 
te es lo suficientemente complejo para acaparar toda nuestra 
atención, haciendo que tengamos por actos de nuestra volun- 
tad las tendencias hacia lo múltiple, que más que actos son la 
limitación del único y verdadero acto que es la tendencia a 
lo uno. y Sit 

Este sencillo análisis deja claro el sentido de nuestra afir- 
mación de que toda percepción, de sí, está esencialmente orde- 
nada a excitar un acto en la voluntad. Al decir esto, entende- 
mos por percepción el conocer, no el discernir; y por tendencia, 
el amor, no el desto. Al problema de la conexión entre el dis- 
cernir y desear dedicaremos nuestra atención un poco más ade- 


lante. , 


IL. CONEXIÓN ENTRE LA TENDENCIA Y LA OPERACIÓN, 


Podemos definir el obrar como la plenitud de una tendencia 
de la voluntad (29) Y con decir esto queda demostrada la exis- 
tencia de un nexo entre la tendencia y la operación, puesto que 
la tendencia no es ni se concibe más que en orden a una pleni- 
tud, ni la plenitud, sino como culminación de una tendencia. En 
rigor, estos dos momentos deben ser considerados como uno so- 
lo; pero hay una razón para distinguirlos, y es que los actos de 
la voluntad no consiguen todos la plenitud en tender a la cual 
consisten, sino tan sólo los deseos. Por eso consideramos sepa- 


(29) TI, q. 1, a. 3. 
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radamente, como problemas diversos, el de los nexos del deseo 


y del amor con su operación respectiva. 


Pero antes hemos de ver, en general, en qué consiste la ple- 
nitud en tender a la cual ambos son. Es, en palabras de Santo 
Tomás citadas anteriormente, el perventus ad rem.con que se 
termina el proceso de exteriorización del ser del hombre. El 
primer momento de esta exteriorización es un identificarse el 
percipiente con lo percibido. El querer y el desear, segundo 
momento, no son identificación, sino, por definición, tenden- 
cias. Pero tendencias a una identificación en la cual consiste su 
plenitud. La plenitud es, pues, un identificarse con la realidad 
determinante. 

Veamos en qué consiste esta identificación. Según la esco- 
lástica, lo que hace que un ser sea el que es y no otro, es decir, 
su razón intrínseca, es su forma. Por eso dos seres diferentes 
se identifican cuando uno de ellos, o los dos, pierde su forma 
peculiar diversificante y adquiere una idéntica, común con el 
otro, la cual forma los hace una misma cosa. Pero hay dos 
clases de forma, accidental y sustancial, que dan origen a las 
mismas especies de identificación. La sustancial consiste en 
que dos seres que son diferentes se hacen totalmente uno mis- 
mo, se hacen .la misma sustancia. La accidental, en que dos 
seres diferentes se hacen uno mismo en cuanto que pasan a 
tener algo idéntico: la dicha forma accidental. La identificación 
a que tienden los actos de la voluntad es una identificación ac- 
cidental, por proceder estos actos de una forma “secundum 
intellectum”, como vimos anteriormente. Según que esta for- 
ma, O idea, se la considere desde su aspecto positivo o negati- 
vo, es decir, como conocimiento o discernimiento, la tendencia 
de la voluntad informada por ella será amor o deseo. 


A) Conexión deseo-operación: el origen de la historia (30). 


Entendemos por historia la sucesión de operaciones inte- 


(30) Aunque lógicamente, dado el método seguido en todo el estudio, 
debiéramos exponer en primer término las relaciones entre amor y opera- 
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lectuales, es decir, procedentes del “circulus secundum intellec- 
tum”, con las que cada hombre hace su vida. 


Por tanto, del concepto de historia quedan excluídas las 


actividades siguientes: 


1. Las percepciones y las tendencias que no son opera-. 


ciones, aunque dada su condición de actividades previas, por 
analogía, puede extenderse a ellas el concepto de historia. 


2. Las operaciones correspondientes a otra exteriorización 
que la intelectual. Es decir, las naturales, tanto los unívocas 
como las equívocas. 


3. La operación que da fin al amor, puesto que, al ser úni- 
cea, como el amor lo es, y definitiva, pues al cesar el amor ce- 
sarán todas las tendencias que tienen en él su origen, excluye 
toda sucesión. 

Si, según estas precisiones, operación histórica no es más 
que el fin de la tendencia que constituye la eatidad de un de- 
seo, aparece claro que, para nosotros, el problema de la histo- 
ria visto desde la interioridad del ser del hombre tiene como 
previo el problema de la existencia de los deseos como resul- 
tado de la concreción del amor. La razón es la siguiente: 

El análisis de la actividad humana que llevamos hecho hasta 
aquí nos ha mostrado con claridad la razón de la existencia 
del amor. No así la de los deseos, que la hemos admitido como 
un hecho, no a partir de la interioridad del ser del hombre, sino 
desde su dimensión objetivamente histórica que, por ser tal, es 
ya exterior. Nuestro problema, que es el de la conexión entre 
la interioridad y la exterioridad en que se nos manifiesta el 
ser del hombre, tiene estos dos aspectos: 


1. Concreción del amor como origen de los deseos. (His- 
toria en sentido radical.) 


2. Satisfacción de estos deseos. (Historia en sentido pleno.) 


ción, como para ello precisamos de conceptos que hemos de establecer ana- 
lizando las relaciones del deseo, nos vemos en la necesidad de alterar el 
orden, estudiando antes lo que lógicamente debiera ser tratado después. 
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Aspecto primtro: existencia de los deseos a partir de la con- 

cepción del amor. : 

1. Concreción del “bonum in communi”, fin último.—El 
amor es la tendencia insatisfactible de la voluntad al fin últi- 
mo, “bonum in communi”, determinada por el conocimiento 
que tenemos del “esse” unificador de la realidad. Este conoci- 
miento, como base que es de todos los demás, condiciona todos 
los estratos de nuestra conciencia, y más que como un objeto 
ofrecido lo conocemos como el ámbito dentro del cual se des- 
envuelve todo nuestro psiquismo, Más que su presencia senti- 
mos nuestra inserción en él. Pero, a medida que empezamos a 
adquirir experiencia lo vamos revistiendo con las formas de 
algo definido y, más o menos conscientemente, lo ponemos como 
una meta a la que encaminamos toda nuestra vida. De ella re- 
ciben sentido nuestras operaciones. Es esta una primera con- 
creción en orden a constituir los fines próximos de la actuación 
humana. En ella influyen varios factores, que podrían reducirse 
al temperamento y la educación, a los cuales se debe la apari- 
ción de estas maneras, más o menos abstractas e idealizadas, 
de concebir la ¡vida, esto es, de asignarle unos determinados 
fines. 


Cuando los fines más remotos se establecen, concretando 
voluntariamente y de acuerdo con normas objetivas el “bonum 
in communi”, constituyen el objeto más elevado de la tenden- 
cia moral (31) de la voluntad: los ideales. 


En el caso de que no intervenga la voluntad, influyen los 
instintos, buenos y malos, que al engendrar hábitos adquieren 
el rango de normas remotas de acción. 


Como es evidente, en la educación del hombre intervienen 
los dos factores, ideales e instintos, que los clasifican en ti- 
pos según: a) las normas objetivas que se hayan seguido al 


(31) Por contraposición a la tendencia al “bonum in communi” que 
puede ser llamada ontológica, llamamos tendencias morales a las hacia 
los “bona in specie”. 
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constituir el ideal; b) los instintos que predominen, y c) la 
proporción en que influyen unos y otros. 


Con. esta primera y, al mismo tiempo, potencialmente mul-. 


tiforme concreción del “bonum in communi”, aparecen junto a 


* él, o, mejor dicho, por debajo de él, en un orden riguroso, se- 


gún su grado de abstracción, otros objetos de la tendencia de 
la voluntad, los cuales, a diferencia del “bonum in communi”, 
no se identifican con el “esse” que constituye la unidad trascen- 
dental del orden ontológico. De aquí que en este nuevo orden 
todo lo que es no sea bueno, como en el anterior, sino solamen- 
te lo que €s de acuerdo con dichos objetos. 

2. Concreción de los fines remotos.—De la misma manera 
que a partir del fin último, con su concreción, se constituyen 
los fines remotos, a partir de la concreción sucesiva de éstos 
van apareciendo una serie de fines cada vez más próximos, 
que, en líneas generales, suelen responder a las características 
de aquellos cuya concreción son. De aquí nace el modo cons- 
tante de proceder con que cada individuo resuelve las situa- 
ciones de su vida. 

Con todo, esta uniformidad de descenso de lo abstracto a 
lo concreto presenta una serie de oscilaciones y rupturas, tran- 
sitorias o definitivas (las “conversiones”), que se deben a la 
libertad y a los estados de ánimo provocados por diversas cir- 
cunstancias, la época de la vida sobre todo, los cuales hacen 
que, de vez en cuando, se vean las cosas de otro color y que, en 
consecuencia, se reaccione ante ellas de una forma extraordi- 
naria. Así, por ejemplo, los estados ilusorios que preceden y 
provocan los cambios y las elecciones de estado. 

3. Conocimiento de la serie de fines.—Si en los fines de 
nuestra vida hay una gradación de abstractos o concretos que 
los ordena, también en el modo de conocerlos y, por consiguien- 
te, en el de tender a ellos, se reflejará esta gradación. El fin 
último rebasa por completo la capacidad de nuestro entendi- 
miento y de él sólo podemos tener la percepción analógica de- 
terminada por la difusión (32) de su “esse” constitutiva de las 


(32) Difusión, así en Santo Tomás: “... dicendum est quod primus 
actus est universale principium omnium actuum, quia est infinitum, vir- 
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criaturas. Esta percepción es lo que determina la tendencia a 
él que es el origen de todas las demás tendencias. 

Los fines que no son el último son objeto adecuado de nues- 
tro entendimiento, que tendrá de ellos uaa percepción cuyo gra- 
do de abstracción dependerá de la generalidad, mayor o menor, 
de los sectores de nuestra vida por él informados. Solamente el 
fin inmediato es algo concreto, “hic et nunc”, y por eso nuestro 
conocimiento de él puede dar lugar a una operación, a un acto 
histórico en sentido pleno. Veamos cómo se realiza. 


Aspecto segundo: la operación como plenitud del deseo, 


El deseo, según una definición dada anteriormente, es la 
tendencia de la voluntad que tiene por forma un discernimien- 
to, esto es, una percepción del aspecto de la realidad que la di- 
versifica constituyéndola en cosas. Por contraposición, definía- 
mos el amor como la tendencia cuya forma es un conocimiento, 
o sea la percepción de la realidad en su aspecto unificante, 

No todo discernimiento es forma de un deseo. Esto apa- 
rece claro por el hecho de que todo lo que discernimos no lo 
deseamos. El discernimiento forma del deseo es llamado por 
los tomistas “judicium practicum”, que puede ser último o no 
último. Pero sólo en el primer caso será posible la satisfacción 
que dé fin a la tendencia constitutiva del deseo, 

¿Qué es un “judicium practicum”? Nuestros deseos están 
determinados por la percepción de objetos en los que pueda 
hallar una concreción la tendencia abstracta de nuestra vo- 
luntad al “bonum in communi”. Pero esta posibilidad tan sólo 
se nos manifiesta cuando sabemos que de nuestra identificación 
con uno de dichos objetos se sigue un bien para nosotros. Por 
eso un “judicium practicum” es la percepción de un objeto que 
se nos ofrece como un bien. 

El deseo, según dijimos, es una tendencia al objeto desea- 


tualiter in se omnia praehabens, ut dicit Dionysius. Unde participatur a 


rebus, non sicut pars, sed secundum diffussionem processionis ipsius”. 
DOI AO AL. 
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do que se satisfará cuando se logre una identificación acci- 
dental del sujeto con él. Esta identificación puede conseguirse 


de dos formas: a) modificando el objeto y asimilándolo al .¿u-- 


jeto, o b) modificando reflexivamente el sujeto y asimilándolo 
al objeto. Para todo esto se exige como condición que sean 
proporcionados el deseo y la posibilidad de que sea satisfecho. 
Esta posibilidad incluye un doble aspecto: por parte del sujeto, 
la capacidad de hacer; por parte del objeto, la capacidad de 
ser hecho. Cuando esto se da, el “judicium practicum” es último 
y hace que desaparezcan en el sujeto el deseo y la capacidad 
para dar lugar a la “actio” de hacer, a la operación; y también 
en el objeto desaparecerá su capacidad para convertirse en la 
“passio” de ser hecho. Ahora bien, la “actio” del agente y la 
*“passio” del paciente constituyen dos aspectos de una misma 
realidad: el movimiento, que al estar en ambos, sujeto y ob- 
jeto, como forma accidental, los identifica accidentalmente. 


Tenemos, pues, gue la plenitud del deseo al identificarse con 
el objeto a que constitutivamente tiende es un acto histórico 
en sentido pleno. La exigencia que el deseo tiene de su natural 
plenitud es la razón próxima de su aparición. La razón remota 
es la necesidad ontológica que impulsa al hombre a satisfacer 
la exigencia de su amor. Esta satisfacción la ha logrado par- 
cialmente con su operación histórica, es decir, con la satisfac- 
ción del deseo en que en este caso, parcialmente también, se 
ha concretado su amor. Pero la historia no es sólo un acto, sino 
una sucesión de actos. Ocupémonos ahora de esto. 


El origen de la sucesión histórica.—El hecho de la limita- 
ción del amor concretándose en deseos tiene como base el de la 
limitación del conocer por el discernir y, a través de éste, el 
de los dos aspectos constitutivos de la realidad: “esse” y “non- 
esse”. De aquí que el problema de la historia no sea más que 
la repercusión en la voluntad humana de lo que en el orden 
del ser es la realidad interpretada por la analogía. El “esse” de 
la realidad, constitutivamente limitado, en cuanto que es “esse” 
ofrece apoyo a las dimensiones de nuestro ser que son el co- 
nocer y el amar. Pero, en cuanto que es limitado, comunica su 
limitación al apoyo que ofrece, haciendo que sea parcial. De 
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aquí que también sea parcial el resultado de su determinación 
sobre nuestras potencias y que, más que a un acto perfecto dé 
lugar a una sucesión de actos imperfectos. 

Esta sucesión es necesaria, pues si en algún momento se 
truncara quedarían nuestras potencias sin apoyo y, por tanto, 
nuestro ser privado de una de sus dimensiones esenciales, lo 
cual es absurdo. La plenitud que no alcanzamos ontológica” 
mente, integrándonos definitivamente en nuestro ser, la hemos 
de conseguir históricamente, proyectándonos provisionalmente 
a través del tiempo en busca de lo que para ello nos falta: el 
contacto con el “esse” sin limitación o, al menos, con una li- 
mitación tal que rebase nuestras posibilidades de compren- 
derla. Mientras no la alcancemos, nuestro ser es constitutiva- 
mente un peregrinar, algo esencialmente en movimiento, en vía 
de perfección, cuyo roce con la realidad exterior da lugar a lo 
que todos entendemos por historia. 


TII. CONEXIÓN ENTRE EL AMOR Y SU OPERACIÓN. 


1. La insatisfactibilidad del amor: sus exigencias.—Lla- 
mamos amor a la tendencia de la voluntad al “bonum in com- 
muni”. Para que esta tendencia alcance su plenitud hará falta 
que se den las condiciones requeridas para la identificación en 
que esta plenitud consiste. Ahora bien, ni en nosotros, sujeto, 
ni en ningún objeto de que tengamos experiencia, hay una ca- 
pacidad que haga posible, como en el caso del deseo, ninguna 
operación. Luego tenemos que, mientras esa capacidad no se 
alcance, el amor es una tendencia insatisfactible. 


Por otra parte, el amor, como toda tendencia, tiene su ra- 
zón de ser en la plenitud a que tiende y, por tanto, cuando no 
la posee, la exige con necesidad ontológica. A esta exigencia 
se debe el que el amor, concretándose en deseos, dé origen a 
esa sucesión de plenitudes parciales que constituye la historia. 

Así, pues, en el hombre hay dos clases de plenitud: una 
absoluta, poseída sólo en exigencia, la de la tendencia al “bo- 
num in communi”, y otra relativa, la de las tendencias a los 
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- Objetos secundarios y contingentes cuya única razón de ser 

está en ser medio respecto de la principal. . 

La ausencia de la primera plenitud da a nuestro ser un. 2 
carácter potencial; pero la posesión de las demás plenitudes FE, 
hace que esta potencialidad sea relativa, es decir, potencia bed 
respecto de la plenitud absoluta, pero plenitud respecto del es- dE, 
tado de potencialidad pura. Es en parte potencialidad y en par- SS 
te plenitud. En esto nos basamos para poder definir su entidad 
actual como un movimiento. A y 

De las dos plenitudes supuestas esencialmente en el ser del Ae 
hombre hemos visto la relativa, única de que tenemos expe- a: 
riencia. Veamos ahora en qué consiste la plenitud absoluta. 0 N 

2. La plenitud del amor.—Para alcanzarla decíamos que 9 
se requiere, como condicion previa, una capacidad extraordi- eN 
naria en nosotros o en el objeto de nuestro amor, o en ambos. 
Esto sería posible: a) si los bienes particulares dejaran de ser 
medios para convertirse en fines, o b) si el objeto forma! de la 
voluntad no fuera una abstracción. Lo primero es imposible, y A 
hasta contradictorio. Lo segundo se realiza de hecho en el or- 
den sobrenatural, en que con la ayuda del “lumen gloriae” 
puede nuestra inteligencia conocer directamente la esencia de 
Dios. Este conocimiento de algo infinito, por no ser abstracto. 
determina completamente nuestra voluntad, que alcanza su ple- 
nitud poseyendo a Dios. 

Como todas, la plenitud definitiva es una operación, una 
identificación con el objeto del amor. Esta identificación la 
conseguimos al adquirir una forma igual a la de Dios. La for- 
ma de Dios es Él mismo (33), y a nosotros se manifiesta come 
“eske subsistens” n “intelligere subsistens”, que viene a ser la 
misma cosa (34). Distinguiendo, según nuestro modo de en- 
tender, la sustancia de la operación de Dios, el “esse subsis: 
tens” sería la forma de Dios en cuanto sustancia; el “intelií- 
gere subsistens”, en cuanto operación. Nuestra identificación 
con Dios ha de ser operativa y no sustantiva; tendremes su 
misma vida, no su misma sustancia. Por eso, la forma que hie- 


N 


(33) Gredt. “Elementa”, núm, 801, 4, 
(34) Tbid., núm. 799. 
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e 
wuos de adquirir para asemejarnos a Dios, para identifisarnos 
con Él, es un “intelligere” lo que El entiende, es decir, un en- 
tenaer su misma esencia (35). 

El ser de Dios no puede ordenarse a otra cosa que no sea Él. 
Por tanto, este entenderse que decimos que constituye su for- 
ma ha de ser concebido como una plenitud, como una opera- 
ción. Ahora bien, si toda operación recapitula en sí las dog 
etapas, percibir y tender, que la preceden en el proceso de ex- 
teriorización, y supone, además, un principio del que todas las 
tres proceden, aplicando a Dios este modo nuestro de ver las 
cosas, podemos decir que también esta operación que consti- 
tuye la forma de Dios incluye en sí un amor cuya plenitud es 
una idea presupuesta en el amor y un principio del que ambos 
y ella misma proceden. Pero en esta plenitud vital de Dios se 
nos ha revelado que, a diferencia de lo que ocurre en las de las 
criaturas, estas tres actividades presupuestas en su esencia o 
naturaleza son tres Personas diferentes. 

De esta manera entendemos cómo nuestro conocer la esen- 
cia de Dios puede ser una operación y, por tanto, una verdade- 
ra plenitud real. Mediante ella nos hacemos partícipes de la 
naturaleza de Dios, de su divinidad. Mediante las tres realida- 
des en ella implicadas reproducimos en nuestra misma pleni- 
tud la imagen de cada una de las divinas Personas. 

3. La actividad metahistórica.—Hasta aquí hemos expues- 
to unas ideas fundamentales sobre el ser del hombre. De sus 
dos modos posibles, el histórico y el definitivo, hemos estudia- 
do con detenimiento la estructura del primero, obteniendo, en- 
tre, otras, la conclusión de que cada una de las operaciones que 
en sucesión continua lo constituyen deben su origen a la in- 
satisfacción radical de la voluntad humana y, tiene por fin la 
consecución de aquello que pueda acabar con esta insatisfac- 
ción. Por este motivo, al cesar con su plenitud la indigencia 
de la voluntad, desaparecerán también los deseos y las opera- 
ciones que constituyen su modo de ser histórico, dando lugar al 
definitivo. 


La voluntad logra su satisfacción absoluta cuando el hora- 
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bre llega a identificarse con Dios conociendo directamente su 
esencia. Por esto, cada uno de los deseos que son los medios 
con que la voluntad tiende a su fin, y cada una de las operacio- 


ee 


nes históricas en que estos deseos se realizan, no son más que - 


una pretensión, multiformemente realizada, de conocer direc- 
tamente la esencia de Dios. Por esto puede decir Santo Tomás 
que la contemplación de la verdad divina es el fin de toda la 
vida del hombre (36). Este toda ha de entenderse en sentido 
distributivo; no sólo el conjunto de toda la vida del hombre tie- 
ne por fin necesario la contemplación de la esencia divina, sino 
también cada uno de los actos de su vida, considerados iade- 
pendientemente. La razón está en que estos actos son hacia lo 


que Santo Tomás llama “quasi secundarium volitum”, y por 


ello, en tanto tienen razón de ser en cuanto que se ordenan 
como a su fin al “principale volitum” que es la bienaventu- 
ranza (37). 

Pero en la,vida presente es imposible conseguir un conoci- 
miento directo de la esencia de Dios; esta esencia, para nos- 
otros, en su dimensión radical, no es más que el dato propor- 
cionado por la intuición cuyo proceso explica la “quarta via” 
de Santo Tomás, aunque sobre él se hagan varias determina- 
ciones como las utilizadas en las páginas anteriores. Pero tor 
das ellas participan de la razón de análogo que constituye su 
fundamento. La esencia de Dios, en su aspecto más radical, no 
es más que la abstracción a que llegamos al prescindir de los 
límites que hacen múltiple el “esse” constitutivo de la realidad 
de las cosas. Por esto la plenitud que ahora alcanzamos está 
determinada por la índole del “esse” análogo que, de sí, no 
puede satisfacer más que parcialmente las exigencias de la vo- 
luntad humana. Por esta razón, la única plenitud a que puede 
dar lugar es, como apuntábamos anteriormente, la plenitud 
imperfecta (en parte, plenitud,; en parte, potencia), esto es, 
la historia lograda en continua sucesión temporal. 

Si esta, plenitud es necesaria, y lo es, puesto que sin ella 
sería absolutamente imposible nuestro existir, tendremos que 


» 
(36) 1-1, q. 180, a. 4. 
(37) Ver. q. XXUI, a. 4. 
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el conocimiento del “esse” análogo “ut sic”, en el cual consiste 
todo lo que en nuestra actuación histórica hay de plenitud, es 
una exigencia de nuestro ser. Pero, además, es la única exi- 
gencia “per se” necesaria, de la misma forma que la plenitud 
a que da lugar es la única absolutamente necesaria para nues- 
tro existir. 

Por tanto, el conocimiento del “esse” constitutivo de la rea- 
lidad de las cosas no sólo es el principio y origen de toda nues” 
tra actuación histórica, sino también el fin último que con ella 
perseguimos. Fin, ya lo hemos dicho, relativo, puesto que me- 
diante él tendemos a otro fin superior en el que alcanzare- 
mos la plenitud definitiva. Así, pues, por debajo de todas nues- 
tras tendencias a objetos particulares que dan lugar a las ope- 
raciones que con su continua sucesión constituyen nuestra his” 
toria, aparece esta tendencia radical y originante a la que psa- 
demos dar el nombre de metahistoria, por tener su origen y su 
fin más allá del ámbito de lo que conocemos como limitado. 

Es esta actividad la fuente de la energía vital de nuestro 
espíritu. El punto donde la dimensión ontológica del hombre 
comienza a revestirse de rango moral. La educación de la vida 
espiritual del hombre, la moral y la pedagogía, en su más pro- 
funda raíz, no debe ser otra cosa que presentarle los fines apro” 
piados en los que esta tendencia abstracta halle la concreción 
que constitutivamente exige. 
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LA FILOSOFIA EPICUREA 


Por 


ANTONIO ARÓSTEGUI. 


Epicuro (340-270 a. de JC.) nació en Samos, de familia ateniense. Vol- 
vió a Atenas a los dieciocho años, sin establecerse allí definitivamente 
hasta el arcontado de Anaxicrates (307-6). Años después abrió una escue- 
la filosófica en su “jardín”, que recibió este nombre. 

Diógenes Laercio transmite cerca de trescientos títulos que integra- 
ban la obra de Epicuro (1). De ellos sólo se conservan cuatro cartas (a 
Herodoto, Pitokles, Meneceo e Idomeo), conservadas por el mismo Laer- 
cio, así como el Testamento y las Sentencias principales; unos fragmen- 


tos sobre la naturaleza, extraídos de los pápiros de Herculano; las sen- 


tencias del Florilegio vaticano y otros pocos fragmentos (2). 

Suponer que Epicuro “se arrogó los escritos de Demócrito acerca de 
los átomos y los de Aristipo acerca del deleite” (3) es no llegar a una 
clara visión de la filosofía epicúrea, porque “las grandes almas epicú- 
reas no las hizo la doctrina, sino la asidua compañía de Epicuro” (4). 
Epicuro bebió la filosofía directamente en el platónico Pánfilo y en Nau- 
sifanes, democríteo, por cuya rama puede llegar hasta Hecateo de Ab- 
dera y Pirrón de Elis (5). Epicuro fué elevado por sus discípulos a la ca- 
tegoría de dios (6). ) 

La nueva escuela filosófica, que respondía a las directrices éticas del 
momento, como modo de vivir la vida filosófica, encontró eco en innu- 


(1) Diócanes Larrcio: X, 20. Traducción de Ortiz y Sanz, Perlado, Bue- 
mos Aires, 1940. 

(2) MonpoLro, RODOLFO: El pensamiento antiguo, II, p. 93. Losada, Buenos 
1942. 

(5) DEIS. 

(4) SÉneca, ep. VI, 6. 

(5) IMONDOLFO, ib., y ROBIN: 

(6) Lucrecio: De rerum natura. Ed. Didot, París, 
1055-57. 


La pensée grecque, París, 1923, p. 387. 
1857; III 366, 9-30, 
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merables discípulos, entre los que destacan Polieno de Lampsaco, Her- 
moco de Mitelene, Leonteo de Lampsaco y su mujer, Temista, Colotes e 
Idomeo, Apolodoro, Ptolomeo de Alejandría, Zenón Sidonio, Demetrio La- 
cón, Diógenes de Tarsos y otros que cayeron en la sofística (7). Al co- 
mienzo del primer siglo de la era cristiana florece en Roma el poeta del 
epicureismo, Tito Lucrecio Caro, en cuya obra se da toda la física epí- 
cúrea con referencias a la canónica. 

La escuela continúa incontaminada de escepticismo —el mal de la 
época— hasta el siglo VI cristiano (8), fiel a la dcctrina del maestro, ce- 
rrada a todo progreso. Sólo se destaca la defensa de Colotes contra la 
acusación de subjetivismo imputada a la escuela, y la floración poética 
de Lucrecio. 

Epicuro se preocupa en su testamento de que el jardín siga pertene- 
ciendo a la escuela y establece a Hermaces como su sucesor en la direc- 
ción filosófica de la misma (9). 


A. CONCEPCIÓN DE LA FILOSOFÍA, 


Sexto Empírico (10) transmite la definición epicúrea de la filo- 
sofía: “El ejercicio que por la palabra y el discurso procura una: 
vida feliz”. Así pues, la filosofía se presenta como medio para abo- 
car a la felicidad. No es, por consiguiente, pura especulación teo- 
rética; ni se puede filosofar por ficción. La filosofía, para Epicuro, 
es una necesidad vital (11) que disuelve todo deseo molesto e inquie- 
to (12) y procura la libertad verdadera (13). De lo que se deduce 
que la filosofía no es potestativa de una edad o una época; en todo 
tiempo el hombre se ve acuciado por el afán de la felicidad, a “nadie 
intempestivo, ni por muy joven ni por muy viejo” (14), Sin esta mi- 
sión catártica, liberadora de las pasiones del alma, de nada serviría 
la filosofía, como no serviría una medicina que no librase al cuerpo 
de sus males (15). En este sentido, la necesidad de la filosofía surge 
de ciertos temores y perturbaciones anímicas producidas, ante todo, 
por la idea de la mwerte y por la crezncia en el influjo que los me- 
teoros ejercen en el hombre; “si nada nos conturbasen los recelos 
de las cosas de los meteoros y los de la muerte... no tendríamos ne- 


(7) DL, X, 17-18. 
(8) CIcERÓN: De leg., 1, 36-39. 
(9 DL., X,11-13. 


(10) Adv. math., XI, 169. évepreta Aóyorg Kal Suxkoyubpolo tóv eddaruova B Loy 
neptoLoDOz. 

(11) Sent. vat., 54, en BIGNONE, 158, 

(12) Fr. 457, en UsEny, 

(13) Fr. 199, UsEN; vid. DL., X, 87, y Lucr., De rer. nat., V, 8-12. 

(14) Ep. a Men., DL,, X, 91. 

(15) Fñ, 221, Usan. 
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cesidad de la filosofía” (16). Nos asustamos, como los niños, de las 
tinieblas que envuelven el universo. Y el único modo de recobrar la 


tranquilidad de ánimo consiste en disolvertas por “el conocimiento 


racional y la inspección de la naturaleza” (naturat species ratioque) 
(17). Ahora bien, como el fin que se propone Epicuro no es el cono- 
cimiento de la naturaleza en sí mismo, sino la liberación del terror 
que produce la naturaleza incógnita, Epicuro no da una exclusiva y 
única interpretación de los hechos. No le interesa una explicación 
determinada, sino una explicación, pues esa explicación, sea la que 
fuese, consigue el fin propuesto, la felicidad. Hay que “despreciar a 
los que pretenden que estas cosas se hacen de un solo modo” (18). 

Para “liberarse de patrañas”, el objeto de la filosofía se polariza 
hacia el mundo y hacia el propio ser que filosofa (19), Principalmen- 
te ha de procederse “a la especulación de los principios, del infinito 
y demás cosas congénitas, los criterios, las pasiones y aquello por 
cuya causa examinamos dichas cosas (ética). Una vez bien conside- 
radas, ellas mismas facilitan el conocimiento de las cosas particu- 
lares” (20). ; 

El objeto de la filosofía viene marcando su división en tres par- 
tes: canónica, física y moral. Por la canónica, que “contiene el ingre- 
so o aparato a las op:raciones”, el epicúreo consigue el instrumento 
que le ponga en el camino de la verdad. Epicuro lo expone en el li- 
bro titulado Canon, de ahí su nombre. La física “encierra toda la 
contemplación de la Naturaleza”. Y la moral investiga, fundamen- 
tada en las anteriores, “la elección y fuga”, lo que ha de seguirse 
y lo que ha de rechazarse para lograr una vida beata. Algunas ve- 
ces se hizo a la canónica una parte integrante de la física (21). 


B. CANÓNICA. 


En su Canon se propone Epicuro investigar los criterios de ver- 
dad. Pero «¿sta inquisición le viene premarcada por su concepción 
ética y física. Si el placer es fin de la conducta humana, este placer, 
que viene por los sentidos, ha de ser placer verdadero y los sentidos 
han de ser verdadero testimonio de ese placer. Pero su concepción 
física de los átomos y el vacío ha de darle, además, como verdadero 
otro criterio, la inteligencia, que a su vez se aplicará en moral al 
conocimiento del placer espiritual, “Todo lo que se ve, o por acce- 


(16) Sent. II, DL, X; vid. Ep. a Pif., X, 58 y 52. 
(17) De rer. nat., 11, 53-60. 

(18) DL., X, 52. 

(19) Ib. 59. 

(20) Ib. 86, 

(21) Ib., 22, 
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sión recibe la inteligencia, es verdadero” (22). El conocimiento, pre- 
viamente se ha puesto a salvo de todo ataque escéptico, pu:xs si al- 
guien cree que él nada sabe, o ignora esto mismo, o ya conoce, al 
menos, la razón por la que no puede conocer (23). 

El canon señala los siguientes criterios de verdad: sentidos, an- 
ticipaciones y pasiones. A los que algunos epicúreos posteriores aña- 
den las acesiones fantásticas de la mente pavtabrix ¿nifory This 
diavolac (24). 


1.—Los sentidos. 


Según Epicuro, renegar a los sentidos es lo mismo que Tenegar 
a toda fuente: de conocimiento (25), cuya validez no puede ser re- 
chazada en modo alguno, ni por otro sentido homogéneo, pues son 
iguales en fuerza, ni heterogéneo, pues no son jueces en idénticas 
cosas. Tampoco un sentido por otro, pues todos están estrechamente 
enlazados; ni incluso por la razón, que depende de los sentidos (26). 
Y así, los sentidos se ofrecen al hombre como el criterio más cierto 
de verdad (27), el que ofrece al hombre una garantía más sólida y 
una fe más irrecusable (28). Violar esta fe primera es conmover to- 
dos los fundamentos de nuestra vida y de nuestra salvación (29). 
Esto, sin embargo, no obsta al reconocimiento de los errores hu- 
manos; pero, ¿provienen de los sentidos? El hombre se equivoca, se 
engaña; pero este error no surge sino cuando una opinión del áni- 
mo (Cpinatus animi) se agrega a los datos de los sentidos y da como 
visto lo que los sentidos no vieron (30). 

La sensibilidad humana reside en los nervios, en las venas y en 
las entrañas (visctribus, nervis, venis), ahora bien, todas ellas son 
sustancias perecederas que habrán de diluirse en sus partes inte- 
grantes, los átomos insensibles (31). He aquí lo que parece una gran 
objeción a la sensibilidad o a la concepción metafísica atómica, que 


(22) Ib., 43; vid. Lucr., De rer, nat., 1, 448-49. 
(23) Lucr.: De rer. nat., IV, 470-71: 


(Denique, nil seire si quis putat, id quoque 
nescit, an sciri possit quo se nil scire fateatur.” 

(24) Dib.,¿X, 23. 

(25) Sent., 25, DL., X. 

(26) Epítome a Herodotos, cit  D. L., X, 23. 

(27) Lucr.: De rer. nat., 1, 699 s. 

(28) Ib., IV, 479-86. 

(29) Ib., 506-07. 

(30) Ib., 465 y s.: 


“...quoniam pars horum maxima fallit 
propter opinatus animi, quos addimus ipsei”. 
(31) Ib., II, 904-19. 
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no podría explicarla; pero “es lícito que pueda engendrarse la sen- 
sibilidad de lo no sensible” (32). La sensibilidad surge con el todo 


armónico que constituye el cuerpo sensible; pero no antes. La con-. 


glomeración de átomos que constituye el cuerpo vivo da lugar a la 
sensibilidad del conjunto, mientras el conjunto subsiste, y que des- 
aparece con su desintegración (33). Para que se produzca la sensi- 
bilidad en estas integraciones de átomos constitutivas de los cuerpos 
es preciso que se den en los órganos de los sentidos ciertos resqui- 
cios, poros o aberturas que permitan y condicionen la sensación. Es- 
tos poros, en su figura y dimensiones, varían de una especie a otra, 
lo que permite explicar la diversidad de sensaciones que las dis- 
tingue. 

La sensación se produce “cuando entra alguna cosa externa en 
nosotros” (35); pero sería absurdo, y así lo concibe Epicuro, que 
entraran en nosotros, a través de las aberturas sensoriales, los ob- 
jebos mismos; por lo que Epicuro tiene que recurrir a la existencia 
de simulacros o imágenes que engendran los cuerpos y que, al ser 
captados por los órganos de los sentidos, dan lugar a la sensación. 
Estas imágenes son semejantes a los cuerpos que las producen, como 
se demuestra al identificar la forma captada, por el tacto en tinieblas 
con la forma vista en la luz, lo que induce a creer que tienen ambos 
fenómenos cognitivos una misma causa (36). Las imágenes se presen- 
tan como escorzos o membranas (37) semejantes a las que la ser- 
piente deja en los espinos (38), y que pueden tomar existencia por 
sí mismas y locación en el cielo (39). Sin esta explicación no sería 
plausible el conocimiento de los objetos que están situados a cierta 
distancia del órgano receptor (40). 

Estas imágenes o simulacros fluyen de los cuerpos sin alterar en 
nada su orden ni figura (41), con fuir continuo (42), que toma to- 
das las direcciones posibles, sin descanso alguno en ese flujo per- 
petuo (43). Los simulacros, al desprenderse del cuerpo, adquieren 
una velocidad inusitada, “recorren un espacio inconcebible en la mí- 


(32) Ib., 930, 8653-70. 

(33) Ib., 931-43. 

(34) Ib., IV, 619-283, 676-85, 

(35) DL., X, 35. 

(36) Lucr., De rer. mat., 1V, 231-34, 
(37) Ib., 46-50, 103-08, y DL., X, 35, 
(38) Ib., 59-60. 

(39) Ib., 130-36, 

(40) Ib., 245-6. 

(41) Ib., 65-69, 

(42) DL., X, 34. 

(43) Lucr.: D* rer, nat., IV, 226-230. 
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nima fracción de tiempo” (44), como demuestra el que un espejo 
refleje instantáneamente la imagen de los astros situados a enorme 
distancia (45). 

Estas imágenes -o simulacros van del cuerpo que las engendra 
hasta el órgano de los sentidos, a través de un medio, generalmen- 
te el aire, que las conduce hasta el poro sensorial; “o bien por los 
rayos, o por cualesquiera emisiones o efluvios que de nosotros parten 
a ellas” (46). 

Así planteado y concebido el mecanismo del conocimiento sen- 
sitivo permite resolver las aporías que se le puedan presentar al co- 
nocimiento sensible. El sabor amargo de los hepáticos se debe a la. 
expansión de la bilis en el órgano del gusto, que impregna a las imá- 
genes recibidas en los poros del paladar (47). Se explica también 
que la torre cuadrada sea vista redonda desde lejos porque los án- 
gulos de sus imágenes, en el roce con el aire intermediario entre el 
objeto y el sentido de la vista, se van redondeando (48). 

Con estas anotaciones generales sobre el conocimiento sensitivo, 
Epicuro da explicación al mecanismo de todos los sentidos. 


2.—Las anticipaciones y las pasiones. 


Las anticipaciones constituyen otro criterio epicúreo de verdad 
que puede reducirse a los sentidos. Según Epicuro, la anticipación, 
npólmpic, es únicamente “la reminiscencia de lo que hemos visto 
muchas veces”. Esta anticipación es necesaria al conocimiento, por- 
que sin ella no sería posible indagación alguna. El fundamento de 
toda inquisición especulativa estriba en las anticipaciones. No se po- 
dría preguntar si lo que se ve a lo lejos es un buey o un caballo si 
no se conociesen éstos de antemano (49). 

El criterio que juzga “las elecciones y fugas”, íntimamente 
vinculado a los sentidos, son las pasiones, afecciones subjetivas que 
tienen su origen en la sensación, dando lugar al dolor y al deleite, 
las dos únicas pasiones que señala Epicuro (50). 


(44) Td., 192-094: 


“Quapropter simulacra pari ratione necesse est 
inimemorabile per spatium transcurrere posse temporis in puncto...”. 
(45) Ib., 210-14; vid, DL,, X, 34, 
(46) DL., X, 35, 
(47) Lucr.: o, C.,y IV, 333-37. 
(48) Ib., 354-60, 
(49) DL,, X, 24, 
(50) Ib., 26. 
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3.—Las Accesiones fantásticas de la mente. 


Aunque este criterio lo atribuye Diógenes Laercio a sus discípu- 
los, sin embargo, es de uso frecuente en Epicuro. Es más, el sistema 
epicúreo sería insostenible si no le reconociera validez a este erite- 
rio de verdad. 


El conocimiento humano sensorial es ampliado por el conocimien- 
to racional, que “extendió más aquellas nociones” (51). En efecto, 
hay elementos primordiales de las cosas (rerum primordia, átomos) 
que no pueden discernirse por los ojos y cuya existencia es preciso 
reconocer (52); igual sucede con el “clinamen” de los átomos (53) 
y la concepción del vacío. También el entendimiento lleva la amplia- 
ción del conocimiento sensitivo a otros simulacros más tenues que 
pasan inadvertidos a los sentidos, y, sobre los que el entendimiento 
tiene que concentrar su atención (54). Pero este conocimiento no está 
totalmente desligado de los sentidos, “las operaciones del entendi- 
miento dimanan todas de los sentidos, ya por incidencia, ya por 
analogía, ya por semejanza, ya por complicación: contribuyendo 
también algo de raciocinio” (55); y así, por ejemplo, el tiempo no 
ha de inquirirse como las demás anticipaciones, “sino que se ha de 
raciocinar” (56). 

El entendimiento trabaja sobre fantasmas (apariciones), muchos 
de los cuales no son perceptibles por los sentidos, pero no por esto 
ha de concluirse que no son reales —lo que no es real no se mue- 
ve, y los fantasmas están dotados de movimiento (57)— o que no 
son verdaderos. También el entendimiento puede captar la verdad, 
y sus concepciones deben aceptarse después de ser atestiguadas, “si 
no se confirma con testimonio, o si con testimonio se contradice, se 
hace falsedad o mentira; pero si se confirma con testimonio, o con 
testimonio no se refuta, se hace la verdad” (58). La no-refutación, 
dx avtiaptipróic, supone ya en el testimonio una interven- 
ción del conocimiento sensitivo: la necesidad de que exista el vacío, 
insensible, es atestiguada por esa realidad sensible que es el movi- 


(51) Ib., 50. 

(52) Lucr.: o. c., 1, 269-71 
“..quod nequeunt oculis rerum primordia cerni, 
accipe praeterea quae eorpora tute necessest 
confiteare esse in rebus, nec posse videri.” 


Vid, versos 321-26, 424-26 y 601-02. 

(53) Ib., 11, 249-50, 

(54) Ib., IV, 804-5, 726-33, 756-58; vid. DL., X, 35, 
(55) (DEE 2 al 

(56) Ib., 48. 

(57) Ib., 23. 
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miento (59). “No habrá fábulas cuando uno juzgue de las cosas i 
ocultas siguiendo atentamente las manifiestas” (60). 


4.—La opinión. 


Frente al conocimiento cierto, Epicuro establece el conocimiento 
probable de la opinión, cuyo asentimiento es sumamente reprobado, 
Y pues “conserva toda ambigúedad y toda indiferencia acerca de lo 

: recto e irrecto” (61). Sin embargo, el conocimiento por opinión —con- 
7 jetura o existimación, que también así se llama— es aprovechable; 
238 “si lo atestigua alguna prueba o bien si no hay testimonio que lo 


yA refute, es verdadero”; en caso contrario, la opinión es falsa. 

eE Esto indujo a Epicuro a introducir la voz permaneciente, perma- 
» ; necer junto al,objeto y observarlo como aparece (62). 

J C. Física. 


La física epicúrea, definida como “contemplación de la natura- 
leza”, se propone estudiar las grandes leyes que rigen los cielos, los 
inmortales y los principios que originan todas las cosas, que las nu- 
tren y acrecientan y en los que, finalmente, vienen a diluirse (63). 
Entre estos cuzrpos que se forman por la conjunción de los “prin- 
cipios de las cosas”, Epicuro va a situar también el alma. 

Según Epicuro, las “cosas manifiestas” se ofrecen como un con- 
junto ordenado de seres, sujetos a mutación y cambio, y que han 
de tenerse todos conforme aparecen. Así, no cabe distinción entre 
sustancia y accidente, “aun los accidentes se han de tener todos por 
cuerpos según aparecen, y no perpetuamente adjuntos” (64). Pero 
esta mutación, que va del movimiento generativo al corruptivo, si no 
revelara la existencia de un; principio permanente, hubiese abocado 
a la nada. Por lo que, pasando al orden de las “cosas ocultas”, en- 

contramos como primer principio “que nada se hace de nada o de 
lo que no existe, puts de lo contrario todo nacería de todo sin ne- 
cesitar de semillas. Y si lo que se corrompe no pasara a ser otra 
cosa, sino a la no existencia, ya todo se hubiera acabado” (65). Sobre 


(58) Ib. 37. 

(59) Suxro  EMP.: Adv, math., VIII, 231, Cit. BRÉHIER: Historia d€ la Filo- 
sofía, 1, 340, trad, D. Núñez, Buenos Aires, 1944, 

(60) DL., X, 71. 

(61) Ib., sent. 27, 

(62) Ib., 25, 

(63) Lucr.: o. C., I, 49-52. 

(64) DL., X, 47. 

(65) Ib., 29; vid, LUCR., O. C., 1, 216-25, '150-1, 160-1, 
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este principio ontológico, que tiene reminiscencias de las viejas cos- 
mogonías, va a fundamentarse la concepción física de Epicuro 


1. Fundamentos físicos, 


La aplicación de este principio da lugar en Epicuro a la deducción 
de los fundamentos de su sistema. “Toda la naturaleza se reduce a 
dos realidades completamente distintas y separadas (66): los áto- | 
mos y el vacío” (67). Los cuerpos son átomos o concentraciones de 1 
átomos (68); el vacío es la realidad sobre la que los átomos o cuer- e 
pos reposan, o por la que los átomos o cuerpos pueden ponsrse en 
movimiento (49). Y no hay tercero posible entre átomo y vacío. To- 
dos los seres son propiedad (coniunctum) o accidentes (euenta) de 
estas dos realidades (70). 


a) LOs átomos.—El análisis de la realidad mutable demuestra 
la necesidad de admitir en ella la existencia de corpúsculos que la 
integran, igual que una palabra está compuesta de varias letras, sus 
elementos irreductibles (71). Estos elementos son los átomos, la ma- 
teria (matoriem), cuerpos generadores (genitalia corpora), semillas 
de las cosas (semina rerum) y cuerpos primordiales (corpora prima), 
que con todos estos nombres se les designa (72), 

Los átomos se caracterizan por la ausencia de cualidad. Si los 
átomos tuviesen color habría que admitir en ellos un germen de co- 
rrupción, basado en la mutabilidad, pues los colores se mudan y 
cambian. Pero hacer a los átomos mutables sería reducir el mundo 
a la nada (73). Además, el color no es permanente en los seres, sino 
gue existe por la luz que los ilumina (74). De igual modo, y por la 
misma razón, ha de rechazarse del átomo toda cualidad, cualquiera 
que sea, olor, sonido, sabor, calor, frío... (75). Sólo poseen “Ggura, 


(66) Ib., 504-10, 

(67) Ib., 420-1: 
“Omnis, ut est, igitur per se natura duabus 
constitit in rebus; nam corpora,- sunt et inane...” 


(68) Ib., 484-93. 

(69) Ib., 422: “... in quo sita sunt et qua diversa moventur”. 

(70) Ib., 441-59, 479,83. 

(71) Ib., 197-99. 

(72) Tb., 53-56. 

(73) Ib., 11, 751-2: 
(... immutabile enim quiddam superare' necessest, 
ne res ad nilum redigantur funditus omnes...” 


Vid. DL., X, 38, 
(74) Lucr.: o, c., II, 795-809, 
(75) 1Ib., 854-64, 


- 
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gravedad, magnitud y demás cosas que necesariamente se siguen a 


la figura” (76); y se caracterizan, como nota esencial, por su soli- 
dez, sin la cual no podría explicarse la dureza de las rocas y del 
hierro;-la blandura de otros cuerpos, sin embargo, se explica por la 
existencia del vacío entre los átomos sólidos (77). 

Estas partículas diminutas exigen un término a su pequeñez, 
pues en caso contrario, si su divisibilidad siguiera al infinito, preci- 
so sería admitir la indiferencia entre una masa enorme y un átomo 


- imperceptible, lo que repugna a la recta razón (18); así, pues, hay 


un término en que los cuerpos de la naturaleza son indivisibles, y 
cuando se ha llegado a esa indivisibilidad se aboca directamente al 
átomo. Además, de no ser así, de admitir la divisibilidad en los áto- 
mos, el transcurrir de los tiempos los habría empobrecido de tal 
modo que la naturaleza no podría seguir su curso (79). Así, pues, 
“no sólo se debe quitar la sección o división en infinito de mayor a 
menor..., sino que ni se ha de tener por dable la transición de las 
cosas finitas en infinitas, aun de mayor a menor” (80). 

La variedad que existe en los cuerpos de la naturaleza percep- 
tibles por los sentidos hace suponer la existencia de ciertas variedad 
en los átomos, que viene de su figura; pera esta variedad de figuras 
es limitada, pues en caso contrario habría de admitirse la existencia 
de átomos con un volumen inmenso, ya que el volumen de los cuer- 
pos aumenta en proporción directa a las figuras que toma por acu- 
mulación (81). Esta opinión se ratifica por la limitación que se im- 
pone al desenvolvimiento de la naturaleza, que corre por unos cauces 
marcados (82). La limitación de figuras hace suponer la infinitud de 
átomos que poseen una misma figura, ya que si ambos, figura y nú- 
mero de átomos que la componen, fuesen limitados, también lo sería 
la materia, que, sin embargo, es infinita (83). 

Fundamentada en la solidez de los átomos está su eternidad (84). 


(76) DL., X, 38. 
(TD) LUCR.: O. C., 1, 566-84. 
(78) Ib., 616-28, 
(79) Ib., 552-65. 
(80) DL., X, 39, 
(81) Lucr.: o. c., 11, 478-99. 
(82) Ib., 512-14: 


“...immutabile enim quiddam superare necessest, 
“...quae quonianr non sunt /sed/ rebus reddita certa 
finis utrimque tenent summam, fateare necessest 
materiem quoque finitis differre figuris.” 


(83) 1Id., 542-52 y 522-25: 


“Quod quoniam docui, pergam conectere rem quae 
ex hoc apta fidem ducat, primordia rerum, 

inter se simili quae sunt perfecta figure, 

infinita cluere...” 


A 
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En efecto, sin tener poros, resquicios, mezcla de vacío, es imposible 
que los átomos puedan romperse y destruirse, pues no presentan 


vulnerabilidad a los choques externos (85). De no admitir la eter- 


nidad en los átomos, el mundo hubiese retornado a la nada; sin 
embargo, esto iría contra el principio que pone Epicuro fundamen- 
tando todo su sistema, nada surge de la nada ni retorna a la 
nada (86). La duración de la materia a través de los tiempos deno- 
ta su eternidad (87). 


b) El vacíio.—Epicuro considera, junto a los átomos, la existen= 


cia del vacío, como elemento irreductible y necesario, “Si no hubiese 
el que llamamos vacuo, el lugar, y la naturaleza intocable, no ten- 
drían los cuerpos adonde estuviesen, ni por donde se moviesen, como 
es claro se muszven” (88). Así, pues, el vacío se ofrece en primer 
lugar como elemento estático, sobre el cual los cuerpos toman una 
situación, se localizan, y en este sentido, vacío vale tanto como lu- 
gar y espacio —ommis enim locum ac spatium, quod ínane vocamus 
(89) —. La localización de una materia infinita requiere un espacio 
infinito. Infinito es el vacío, y, por tanto, no ha de buscarse en él 
un punto medio o central donde puedan agruparse los átomos, sea 
cualquisra su peso, sino que pasan por él y se sitúan donde el mo- 
vimiento los lleve, sin que requieran esa posición privilegiada del 
punto medio (90). 


El vacío es también principio del movimiento. De no existir, no. 


habría posibilidad de que los cuerpos se movieran, pues todos los 
cuerpos, perfectamente acoplados, y sin vacío que permitiera el des- 
plazamiento, no podrían ceder el paso a otros (91). Las objeciones 
en contra sólo logran ratificar la existencia del vacio: “o ha de pri- 
varse a los cuerpos del movimiento, o se habrá de admitir, mezclada. 
en ellos, la existencia del vacío que permita a las cosas moverse” (92), 

Pero no se reduce a esto la función del vacío en el sistema epi- 
cúreo. El vacío entra también en la composición de los cuerpos. 
¿Cómo es que en dos cosas de las mismas dimensiones el peso es di- 
ferente”? He ahí un fenómeno inexplicable si no se admite la exis- 
tencia del vacío con más promiscuidad en el cuerpo menos pesado; 
es pues necesario admitir que el vacío está mezclado en las cosas 


(85) Ib., 529-40, 216-25, 


(86) Tb., 541-43: 
“ ..praeterea nisi materies aeterna fuisset, 


ante hac ad nilum penitus rea quaque redissent 
de niloque renata forent quae cumque videmus.” 

(87) Ib., 233-38, 

(88) DL., X, 29. 

(89) LuUCR.: op. c., 1, 1073. 

(90) Ib., 1.069-82. 

(91) Ib., 330-46. 

492) Ib., 371, 400, 


; 6 
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(93), incluso en los cuerpos sólidos. En efecto, las rocas dejan pa- 
sar el agua que cae goteando en las grutas; los alimentos se extizn- 
den a través de todo el cuerpo viviente, los árboles dejan correr la 
savia por sus troncos. Fenómenos todos sin explicación plausible si 
no se admite en los cuerpos la existencia del vacío (94). 

c) El movimiento.—La naturaleza cambiante y mutable exige un 
principio de movimiento. No ya un principio que haga posible el mo- 
vimiento —el vacio—, sino un principio del movimiento mismo, Los 
cambios en la naturaleza se reducen a cambios de concreciones ató- 
micas que se disuelven para que estos mismos elementos formen de 
nuevo otras integraciones que constituyen nuevos cuerpos. “El con- 
junto de todas las cosas se renueva siempre, y los seres mortales 
viven mutuamente entre sí” (95). Este movimiento, condicionado 
porel vacío, estriba en los átomos mismos, “los átomos empiezan 
a moverse por sí mismos” (96), en movimiento constante (97), que 
representa exactamente el fluir de los corpúsculos iluminados por 
un rayo de luz (98). Este movimiento es plausible porque no hay 
limitación espacial en su curso, pues tiene lugar en el vacío infini- 
to (99). Los átomos se mueven siempre con igual velociadd, pues 
si no encuentran obstáculo alguno, “ni los graves corren más que 
los leves, ni los mayores más que los menores” (100), 

Los átomos son arrastrados en caída rectilínea por el peso, que 
es el movimiento natural de los cuerpos (101); pero puesto que to- 
dos los átomos llevan igual velocidad, y no es posible que en su caída 
infinita puedan encontrarse (102), es preciso admitir otro movimiento 
que permita el encuentro de unos y otros átomos que origine las re- 
pulsiones y concreciones: es el movimiento inclinado de los átomos 
(clinamen). “Si los átomos no cambiasen la dirección rectilínea, cae- 
rían en el abismo vano, como las gotas de lluvia; no existiría en- 
cuentro ni choque alguno, y la naturaleza permanecería estéril” (103). 


(93) Ib., 359-70: ) 
“... est igitur nimirum id quod ratione sagaci 
quaerimus, admixtum regus, quod inane vocamus.” 

(94) Lucr.: o, C., I, 347-58, 

(95) Ib., 11, 74-75. 

(06) Ib., 124-40, 

(97) DL., X, 32, 

(98) LUCR.: O. C., II, 108-23. 

(99) Ib., 88-93. 

(100) DL,, X, 42, 

(101) CICERÓN: De fin., I, 6, 18; LUCR.: O. C., IL, 79-87, 

(102) Lucr.: o, c., II, 225-42, 

(103) Ib., 221-24: 

“... quod nisi declinare solerent, omnia deorsum, 
imbris uti guttae, dederent per inane profundum, 
nec foret offensus natus nec plaga creata 
principiis: ita nil unquam natura creasset.” 
Vid. CIc.; De fin., 1, 6, 18. 
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Pero este clinamen es mínimo (nec plus quam minimum), hasta el 
extremo de no advertirse por los sentidos (104). El clindamen con- 
diciona también el movimiento espontáneo de las almas, arrancán- 
dolas de la necesidad eterna que las redujera a la obediencia pas 
siva (105). 

Este movimiento de los átomos es perpetuo desde el comienzo de 
los tiempos —€x bempore infinito (106)—, y es también el origen 
del tiempo. No hay tiempo sin movimiento, pues el tiempo no existe 
por sí mismo, sino que viene dado por la duración de las cosas (107), 

d) Formación genética de los seres.—La doctrina epicúrea de los 
átomos, el vacío y el movimiento, sirve para fundamentar científica- 
mente la formación genética de los seres. El devenir de la Natura- 
leza tendrá a la base el propio movimiento de los átomos. La limi- 
tación en la variedad de las figuras atómicas señalará la persistencia 
en la naturaleza, de un orden y de ciertas especies de seres. 

El movimiento que reside en los mismos átomos, sin necesidad 
de recurrir a inteligencia alguna ordenadora, explica la formación 
de los seres. Los átomos recorren el vacío infinito a una velocidad 
vertiginosa. El clinamen produce contacto entre ellos, que dan lu- 
gar a la repulsión o al enlace (108). Estos contactos se dan «en los 
átomos desde un tiempo infinito, y, llevados por su impulso, forman 
multitud de alianzas y ensayan innumerables enlaces. Y suczde que, 
a través de este curso eterno de eternas combinaciones se llega a 
resultados permanentes, a enlaces más profundos y complejcs, 
que son la base de los grandes seres, tierra, aguas, cielos, seris 
vivos (109). Pero estos resultados permanentes tienen como base la 
diferenciación de figuras en los átomos. Y así los cuerpos más du- 
Tos estarán integrados por átomos de figura ramificada, con engar- 
ces que hacen más difícil la separación; los cuerpos que se disipan 
están formados por átomos agudos; y los espíritus más finos están 
integrados por átomos redondos (110). A esto se une la disposición 
de unos mismos átomos dentro del conjunto, lo que implica también 
un principio de variedad (111). En efecto, la diferencia que ofrecen 


(104) Lucr.: o. C., II, 213-50, 


(105) Ib., 289-93: 
“..sed ne mens ipsa necessum 


intestinum habeat cunctis in rebus agendis 
et devicta quasi cogatur ferre patique, 
id facit exiguum clinamen principiorum 
nec regione loci certa nec tempore certo.” 

(106) Ib., 570-75. 

(107) Ib., 1, 460-64; vid. DL., X, 43. 

(108) Lucr.: o, C., 11, 94-107 y I, 1020-40. 

(109) Ib., V, 420-49 y 188-95. 

(110) Ib., II, 4144-63. 

(111) Ib., 6828-99. 
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las producciones de la naturaleza supone la existencia de átomos 
con figuras distintas, que explican las variaciones y distinciones 
existentes entre los cuerpos animados, la tierra y los mares (112). 
Esta afinidad que los átomos presentan evita que la naturaleza ofrez- 
ea un espectáculo monstruoso, la existencia de seres mitad hombres, 
mitad bestias, etc. (113), y posibilita que dentro de las especies la 
naturaleza esté sometida a cierta medida que impida las deforma- 
ciones (114). Y aunque la tierra llegue alguna vez a producirlos (an- 
dróginos, seres sin pies o sin boca, etc.), la naturaleza los destruye, 
impidiendo su crecimsinto y su proliferación (115). Aquí aparece, 
como en otros párrafos, la naturaleza con sentido rector y la tierra 
con misión productora, pues de la tierra madre —acumulación de 
átomos afines, separados de los celestes y acuosos— surge la raza 
de los hombres y de todos los animales, en devenir y perecer, para 
resurgir en otro cuerpo, presidido por la Naturaleza rectora —omnia 
commuttat Natura et vortere cogit (116)—. Y así como la tierra es 
madre de los seres animados, así el género humano también es de 
estirpe celeste, pues que el cielo es padre que fecunda a la tierra 
con su humor líquido (117). Con esto, la sobria concepción epicúrea 
abre sus puertas a las fábulas tradicionales. 

Y como las causas de esta generación de los seres —átomos y 
sus figuras limitadas, movimiento— son permanentes e idénticas en 
todos los tiempos, los cuerpos seguirán el devenir acoplados a las 
mismas leyes. Ninguna fuerza podrá cambiar el mundo, pues que 
no hay ningún rincón que pueda ofrecer refugio a los átomos es- 
capados de la masa, ni producción de fuerzas nuevas que puedan 
variar el curso natural de las cosas (118). 


A 


2.—El Universo, 


El conjunto infinito de átomos que se mueven en un vacío in- 
finito constituyen el Universo. El Universo no tiene límite algu- 
no, porque el vacío determina a los cuerpos y éstos a aquél; y 


(102) Ib., 720-29 y 1112-1121. 
(112) Ib., 720-29 y 1112-1121. 
(114) Ib., 1, 200-05, 

(115) Ib., V, 835-42, 

(116) Ib., 819-34, 

(117) Ib., Il, 991-5: 

“... Denique caelesti sumus omnes semine oriundi; 
omnibus illa idem pater est, unde alma liquentis 
umoriis guttas mater cum terra recepit, 
feta parit nitidas fruges arbustaque laeta 
et genus humanum...” 

Cf. las viejas concepciones jónicas; y aquel verso de Homero (IT., 14, 201, 
3030): *Okeavóv te, Oeñv yéveotv, kal untépa TQ». 
(118) Ib., 294-307; vid. I, 629-35, 
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esta limitación de infinitos conduce al' infinito. Sin esta limitación 


mutua nada existiría, pues la masa se expandería infinitamente (119), 


Así, pues, el buiverso encierra como nota esencial el concepto de 
infinitud. “El Universo es infinito e ilimitado: porque lo que es li- 
mitado tiene término o extremo: el extremo se mira por causa 
de otro; así, lo que no tiene fin es infinito y no limitado” (120). Si 
el Universo fuera limitado, precisaría de un límite, pero este mismo 
límite u obstáculo estaría indicando el más allá (121), lo que puede 
demostrarse con el clásico ejemplo de la flecha que, lanzada en los 
confines del Universo, sigue la marcha o es rechazada por un obs- 
táculo, lo, que supone la continuidad ilimitada (122). Además, la li- 
mitación del Universo habría limitado el movimiento, abocando a la 
estabilización inerte de la materia (123). 

La infinitud del Universo, fundamentada en la infinitud de los 
átomos y del vacío, hacen necesaria la suposición de que la conjun- 
ción de átomos que forman un mundo no sea limitada y exclusiva, 
sino que existan infinitos mundos (124). Esta opinión la ratifica el 
hecho de que la Naturaleza no crea seres únicos en su especie y, 
por la misma razón, es preciso admitir la existencia de innumera- 
bles mundos (125). “Hay, pues, infinitos mundos, sean semejantes 
o desemejantes” (126). 

Siendo permanentes los elementos que integran el Universo, áto- 
mos y vacío, es preciso admitir que “el Universo siempre fué tal 
cual es hoy; tal será siempre y na/a hay en que se convierta; pues 
fuera del mismo Universo nada hay a que pueda pasar y en que pue- 
da hacer mudanza” (127). 

Este mundo es para Epicuro “una parte del infinito”, integrada 


(119) Ib., 1, 1007-19. 
(120) DL., X, 30. 
(121) Tb., LuUCR.: O. C., IL, 957 s.: 

“Omne quod est igitur nulla regione viarum 
finitum. est...” 

(122) Ib., 967-82. 
(123) Ib., 983-88: 

“Praeterea spatium summai totius omne 
undique se inclusum certis consisteret oris, 
finitumque foret, iam copia materiae 
undique ponderibus solidis confluxet ad imum; 
nec res ulla geri sub caeli tegmine posset; 

ns nec foret omnino caelum, neque lumina solis... 
(124) Ib., 11, 1074-76: 


” 


“necesse est confiteare 
esse alios aliis terrarum in partibus orbis 
et varias hominum gentis et saecla ferarun:.” 
(125) Ib., 1077-89, 
(126) DL., X, 33 y 60, 
(127) Ib., 29, 
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por el cielo, los astros, la tierra y todo cuanto aparece (128). Con 
ellos, el mundo tuvó un principio y un fin (129); de no ser así, la 
tierra sería eterna siempre y hubiera registrado, antes de la guerra 
de Troya, infinidad de gestas, siendo así que no se da ese caso (130). 
Esto se ratifica por el hecho de que el mundo es una conjunción de 


- átomos y vacío, pues no es vacío únicamente. Las puertas de la muer- 


te no están cerradas al cielo, ni a la tierra, ni a las aguas profun- 
das (131). 


3.—El alma. 


El alma no es una armonía de las partes del cuerpo. Tiene con- 
sistencia en sí misma, “es un cuerpo compuesto de partes tenuísi- 
mas, difundido por toda la concreción o conglobación” (132), Este 
principio vital está integrado por el alma —anima— y el espíritu 
—animus—. Ambos son inseparables y forman una sustancia única. 
El espíritu, o inteligencia, es superior, y reina sobre todo el cuer- 
po. Está localizado en medio del pzcho, donde se localizan también 
el pavor, el miedo y la alegría. El sólo posee el conocimiento de sí 
mismo. El alma, esparcida por todo el cuerpo, le obedece y se mueve 
a cualquier señal que le haga, y se la comunica al cuerpo. Así, el 
mecanismo psíquico va del espíritu al alma y de ésta al cuerpo (133). 
Es más, el alma no puede subsistir sin espíritu. Un ser vivo puede 
perder parte de su cuerpo, y con él parte de su alma, sin perder la 
vida. Ahora bien, con la pérdida del espíritu, el alma acusa también 
su disolución (134). 


La naturaleza del principio vital —anima y animus— es corpó- 
rea. Es una parte del cuerpo humano exactamente igual que la 


(128) Ib. 60. 

(129) LUCR.: O. c., V, 246-7. 

(130) Ib., 325-30. 

(131) Ib., 365-70: 

“At neque, uti docui, solido cum corpore mundi 
natura est, quoniam admixtum est in rebus inane; 
nec tamen est ut inane; neque autem corpora desunt, 
ex infinito quae possint forte coerta 
corruere hanc rerum violento turbine summam, 
aut aliam quamvis cladem importare pericli...” 

(132 DL., X, 43. 

(133) LUCR.: O, C., III, 159-61: 

y “... facile ut quivis hinc noscere posgsit 
esse animan cum animo coniunctam, quae cum animi /vi/ 
percussa est, exim corpus propellit et icit.” 

Vid. ib., 137-58, Rom», Psyche, 11, p. 197, Madrid, 1942; y DL., X, 45. 

(134) LuUCcR.: O. C., III, 397-408, 
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mano, el pie o los ojos (135). El alma requiere, para sus funciones, 
el auxilio del cuerpo, que no le sería necesario en caso de ser el 


alma espiritual (136). En efecto, el alma sufre con el cuerpo y par= 


ticipa de sus impresiones; es, pues, necesario admitir que la natu- 


raleza del alma sea corpórea, cuando un cuerpo es capaz de he- 


rirla (137). 

El alma, en cuanto es cuerpo, “se compone de átomos sumamente 
lisos y redondos, muy diferentes de los del fuego” (138); la sutili- 
dad y pequeñez de los átomos que la integran se deduce de la rapi- 
dez vertiginosa con que obra (139), y porque el cadáver despojado 
del alma, nada perdió de su peso ni de su volumen (140). En su na- 
turaleza se integran cuatro componentes: principio frío —aire, 
aer—, principio cálido —calor, calor—, principio templado —aura 
vital, venti— y principio impulsor —creador del movimiento, vis 
mobilis—. Este último principio, innominado en todas las lenguas, 
es el más móvil y el más delicado, compuesto por los átomos más 
lisos y finos de todos los existentes. Sin admitirlo, o sea, con los tres 
principios primeros, el alma carecería de movimiento y de sensibili- 
dad. El principio impulsor pone en marcha a los restantes princi- 
pios, que, a su vez, comunican el movimiento al cuerpo (141). Esta 
vis mobilis que, combinada con los otros tres principios constituye 
una misma sustancia, es el alma del alma (142). El predominio de 
uno de estos principios sobre los demás irá marcando el diverso tem- 
peramento con otras mil características: si predomina el calor, se- 
rán coléricos; el frío produce temperamentos pusilánimes; el aura 
vital, apacibles (143). 

Los seres vivos requieren, como esencial, la unión del alma y 
el cuerpo, hasta el extremo de que la vida es precisamente el pro- 
ducto de esta conjunción, cuya separación implica la muerte (144), Es 
más, esta separación implica la disolución del alma y el cuerpo en 


(135) Ib., 94-97: 
“Primum animum dico, mentem quem saepe vocamus, 


in quo consilium vitae regimenque locatum est, 

esse hominis partem nilo minus ac manus et pes 

atque oculei partes animantis totius extant.” 
(136) Ib., 162-70, 


(137) db, 1768. 
“... ergo corpoream naturam animi esse necesse est, 


corporeis quoniam telis ictuque laborat.” 
Vid, DL., X, 45. 
(138) DL., X, 45. 
(139) Lucr.: o, C., III, 173-203, 
(140) Ib., 209-31. 
(141) Ib., 2338-52. 
(142) Ib., 270-88. 
(143) Ib., 289-323, 
(144) Ib., 338-50; DL., X, 44, 
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sus átomos constitutivos, “disuelta la concreción, se esparce y di- 
funde el alma, y no tiene ya las mismas fuerzas, ni se mueve, Tam- 
poco le queda el sentido, porque no se puede entender que ella sien- 
ta si no es usando dichos movimientos en este compuesto” (145), La 


. muerte se aplica tanto al espíritu como al alma (146), y consiste 


en la disolución. Si el cuerpo herido no es capaz de contener al alma, 
¿cómo podrá ésta subsistir en el aire sin contención ninguna? 1147). 
Vemos que el alma nace, crece y envejece con el cuerpo, conviene, 
pues, que con el cuerpo se disuelva (148). Así, pues, ni el alma es 
inmortal por haber subsistido antes, ya que la memoria no guarda 
ningún recuerdo de esta anterior existencia (149), ni por seguir 
subsistiendo. En este sentido, habría que admitir que el alma, al salir 


del cuerpo, no deja en él ninguna de sus partes; pero en el cuzrpo 


queda un germen de vida, y éste es suficientol/ para demostrar que 
el alma no es simple y, por tanto, es mortal (150). Y si se admi- 
tiese la transmigración, entonces la naturaleza sufriría una subver- 
sión tremenda: el alma del león encarnada en un ciervo, lo haría in- 


concebible dentro de su especie (151). Además, la inmortalidad sólo 


proviene de la solidez, o es imputable al puro vacío; pero como el 
alma humana no es un átomo, sino conjunción de átomos, ni es vacío 
puro, sino mezclada con él, fuerza es deducir que el alma humana 
es perecedera (152). 


Así, pues, la muerte no es nada que puede atentar contra la fe- 
licidad del hombre. No hay persistencia más allá de la muerte, allí 


no hay impresión sensible, ni suciso alguno, sino la paz de la 
nada (153). 


(145) DL., X, 44, 
(146) Lucr.: o. C., INMI, 418-19. 
(147) TIb., 435-45. 
(148) Ib., 456 s.: 
“... ergo dissolvi quoque convenit omnen animai 
natura, ceu fumus, in altas aeris auras...” 
(149) Ib., 670-8. 
(150) Ib., 713-40, 
(151) 1Ib., 741-53. 
(152) Ib., 807-19: 
“Praeterea quaecumque manent aeterna necesse est 
aut quia sunt solido cum corpore... 
aut ideo durare aetatem posse per omnem, 
plagarum quia sunt expertia, sicut inane est 
quod manet intactum...” 
(153) Ib., 843-64: 
“...et nunc nil ad nos de nobis attinet, ante 
qui fuimus, /neque/ iam de illis nos adíficit angor.” 
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4.—LOs dioses, 


Si Epicuro no admitiera la existencia de los dioses iría con 
tra sus propios principios. Existen realmente los simulacros de 
los dioses. Los dioses, sin embargo, escapan a los sentidos y 
aipenas son perceptibles por la inteligencia (154). Su existen- 
cia viene dada también por “la necesidad de que exista una natura- 
leza excelente y de la cual no pueda hallarse nada mejor” (155). Los 
atributos esenciales de la divinidad son la inmortalidad y la beati- 
tud, y sólo ha de opinarse de ella “todo aquello que pueda conser- 
varle la bienaventuranza e inmortalidad” (156). Es, pues, innega- 
ble la existencia de los dioses; pero existe una notable diferencia 
entre los dioses de Epicuro y los dioses concebidos por la plebe; y 
“no es impío el que niega los dioses de la plebe o vulgo, sino quien 
acerca de los dioses tiene las opiniones vulgares; pues las enuncia- 
ciones del vulgo, en orden a los dioses, no son anticipaciones, sino 
juicios falsos” (157). Y estos juicios sólo contribuyen a la turbación 
del espíritu humano por la amenaza divina de un posible castigo. 
Contra esta teoría va a combatir Epicuro proponiéndose “disolver 
los nudos que encadenan al hombre a la religión” (158). Por bellas 
e ingeniosas que sean estas fábulas están a larga distancia de la 
verdad. La paz que disfrutan los dioses no puede quebrantarse por 
el contacto con las cosas humanas (159); las pretendidas relaciones 
entre dioses y hombres sólo puede provenir de la ignorancia de cau- 
sas y principios, explicación del Universo que sume al hombre en 
la turbación (160), de la que sólo es posible librarse por la filosofía 
que demuestra la imposibilidad de una actuación de los dioses sobre 
los hombres. “Lo bienaventurado e inmortal, ni él cuida de nego- 
cios, ni los encarga a otro; de donde nace que ni lo mueve la ira 
ni el afecto, pues todo esto arguye enfermedad y flaqueza” (161); 
así, pues, ni los dioses influyen en los meteoros, el movimiento, el 
regreso, el orto, el ocaso, etc., ni pueden corresponder estas activi- 
dades a la eterna bienaventuranza e inmortalidad (162). Las mis- 
mas imperfecciones que plagan el mundo son la prueba más palpa- 


(154) Ib., V, 147-50. 

(155) CICERÓN, De nat. deor., 11, 17, 46. 

(156) DL,, X, 91. 

(157) DL., X, 91L, 

(158) Luckr.: o. c., 1, 9230-33; IV, 6-71; I, 66-78, 
(159) Ib., IL, 644-51, 

(160) Ib., V, 1182-86. 

(161) DL., X, sent. 1. 

(162) Ib., 51. 
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ble de que los dioses no proveen de las cosas humanas (163); en 
caso contrario, habría que admitir en los dioses impotencia o en- 
vidia (164). 


D. MORAL, 


El conocimiento de la Naturaleza, efectuado con los criterios ca- 
nónicos de verdad, capacita a Epicuro para tomar una posición fren- 
te a la vida que va a constituir el fundamento de su ética: liberarse 

de las turbaciones del espíritu, supremo ideal del sabio. 

En general, puede decirse que toda la moral epicúrea se reduce 
a seguir las leyes naturales, única norma de conducta que puede 
abocar a la vida bienaventurada. Claro está que este seguir el curso 
de la Naturaleza supone ya en el hombre una parte libre para tomar 
o no este camino. Lo primero a salvar por Epicuro es la libertad 
humana. “Sería preferible seguir las fábulas acerca de los dioses a 
deferir servilmente el hado de los naturalistas, pues lo primero pue- 
de esperar excusa por el honor de los dioses, pero lo segundo se ve 
en una necesidad inexcusable” (165). El hombre es capaz de forjarse 
su propia felicidad o su propia desgracia. 


1.—La felicidad. 


Según se ha visto, junto con la inmortalidad del alma la felici- 
dad constituye uno de los atributos esenciales de los dioses; por 
consiguiente, es fuerza admitir “que la felicidad se entiende de dos 
modos: la suprema, que reside en Dios y no admite incremento, y 
la humana, que recibe incremento y decremento de deleites” (166). 
La felicidad humana encuentra la nota esencial en su condición ín- 
tima, que depende exclusivamente del hombre (167), y proviene de 
la ausencia de dolores, moderación en los afectos y de la disposición 
del espíritu que sigue los límites impuestos por la naturaleza (168), 
Todos estos factores contribuyen a conseguir la imperturbabilidad 
y requieren el conocimiento de “las cosas universales y principalí- 
simas” como conocimiento liberador, resumido en el “tetrafármaco” : 
Primero, no hay que temer a los dioses, que no intervienen en la 
vida del hombre; segundo, ni a la muerte, que nos suma en el te- 


(163) LucrR.: 1, 177-81; V. 119-200: 
“... nequaquam nobis divinitus esse paratam 
naturam rerum; tanta stat praedita culpa!” 
(164) Fr, 374, USENER. 
(165) DL,, X, 98, y 
(166) Ib., 90. 
(167) Fr. 104, BIcNONnA, 
(168) Fr. 518, USEN. 
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rror del más allá, “todo el bien y el mal está en el sentido, y la 
muerte no es otra cosa que la privación de este mismo sentido” 
(169); tercero, los bienes son fácilmente asequibles hasta su límite; 
cuarto, el límite de los males es de breve duración. Los dos prime- 
ros vienen dados por la inquisición física; los dos últimos van a ser 
objeto de la parte moral. 

En posesión de estos conocimientos, el hombre que busca la 
felicidad ha de seguir las leyes que rigen la Naturaleza, y que en 
ningún caso han de interpretarse como sometimiento fatal, pues la 
Naturaleza “no hizo a los hombres nobles o innobles, sino sus ac- 
ciones y las disposiciones espirituales” (170). Oponerse a las leyes 
de la Naturaleza es difícil y peligroso; por el contrario, el que las 
sigue puede Jonseguir fácilmente la felicidad, pues en ello está la 
clave del propio dominio: “quien obedece a la Naturaleza y no a 
las vanas Opiniones se basta a sí mismo en todos los casos” (171). 
Olvidarse de la Naturalezn es caer en la angustia (172), pues la Na- 
turaleza va marcando al hombre el camino de la felicidad por el 
mecanismo del deseo. “Nuestros deseos, unos son naturales; los 
otros, vanos. De los naturales, unos son necesarios; otros, naturales 
solamente. De los necesarios, unos lo 'son para la felicidad; otros, 
para la tranquilidad del cuerpo, y otros, para la vida misma. Entre 
todos ellos, la especulación es quien sin error hace que conozcamos 
lo que debemos elegir y evitar para la salud del cuerpo y tranquili- 
dad del alma” (173). Así pues, el primer paso hacia la felicidad vie- 
me marcado por la selección reductiva de deseos (174); pero la fe- 
licidad no consiste sólo en esto: es preciso realizar esos deseos se- 
leccionados por la especulación, y su realización tiene lugar en el 
presente, ahora. Sólo el insensato dirige la vida exclusivamente al 
futuro (175); “quien menos siente la necesidad del mañana más 
alegremente se prepara para el mañana” (176). Así, el futuro queda 
preterido por el presente, pero eso no quiere decir precisión de él. 
El futuro no cae por completo en la potestad del hombre, pero tam- 
poco le es totalmente extraño. No hay, pues, que esperarlo como si 
hubiera de venir infaliblemente, pero tampoco como si no hubiese 
de llegar nunca (177). 


(169) DL., X, 92, 

(170) Fr. 58 de Dióg. de En., en BIGNONB, p. 190, 
(171) Fr. 202, Us. 

(172) Fr. 203, Us, 

(173) DL., X, 9. 

(174) Fr, 135, USEN.; sent. 71, Bio. 

(175) Fr. 491, Us. 

(176) Fr, 490, Us, 

(177) DL., X, 9. 
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2.,—El deleite, 


La satisfacción del deseo da lugar al deleite, que constituye el 
principio y el fin de, la vida beata. El deleite es el primer bien, y, 
según él, tiene lugar la elección y la fuga, y no existe otra diferen- 
cia entre unos y otros deleites que la diferencia de densidad; si pu- 
dieran acumularse, todos los deleites serían iguales (178). Pero esta 
diferencia marca ya un criterio a seguir en la elección de deleites:* 
“no elegimos'todos los deleites, antes bien, acontece que pasamos por 
encima de muchos cuando de ellos se nos ha de seguir mayor mo- 
lestia” (179), y hay deleites que llevan consigo muchas turbaciones. 
Por eso han de preferirse los deleites estables —“ataraxia” y “apo- 
nia”— a los placeres en movimiento —alegría y tristeza— (179a). 

Los deleites son un bien en cuanto tienen por compañera a la 


- Naturaleza. El dolor siempre es un mal; pero así como no siempre 


ha de elegirse todo deleite, tampoco ha de huirse siempre todo do- 
lor, pues sucede con frecuencia que se usa “del bien como si fuese 
mal, y al contrario, del mal como si fuese bien” (180), 

Este bien, que está constituído por el deleite, se bifurca en bien 
sensual y bien espiritual. Son bienes sensuales “la suavidad de los 
licores, los deleites de Venus, las dulzuras que percibe el oído y las 
bellezas que goza la vista” (181); pero reducir el bien a esto es ha- 
cer de Epicuro un cirenaico más. Con ello sólo pretende refrendar 
la importancia de estos placeres espirituales (182), que ocupan un 
lugar relevante en el sistema epicúreo. La esencia del deleite con- 
siste principalmente en sustraerse al dolor: “en donde hubiese cosa 
deleitable, mientras ésta dura, no la hay que duela o aflija, o ambas 
cosas” (183). Y así como es mayor el dolor del ánimo que el dolor 
del cuerpo, pues la carne sólo tiembla por el mal presente, y el es- 
píritu, por éste y por el pasado y el futuro (184), también es mayor 
el placer espiritual que el corporal. La vida suave sólo la propor- 
ciona el “sobrio raciocinio que indaga perfectamente las causas de 
la elección y fuga de las cosas y expele las opiniones por quienes 
ordinariamente la turbación ocupa los ánimos (185). Y así, Epicuro 
repudia los placeres lujuriosos, no por sí mismos, sino por los in- 


(178) DL., X, sent. 9. 

(179) DL., X, 95, 

(1792) Fr, 2, Us. 

((180) DL., X, 96. 

(181) TIb., 4. 

(182) El fr. 67 Us, recoge el fr. anterior ampliado con alusión a los delei- 
tes espirituales, Así salva la antinomia que podría suscitar la consideración 
del fr, que, reducido a la mitad, consigna DL. en X, 4, 

(183) DL., X, sent. 3; vid. fr. 423, Us, 

(184) DL., X, 102. 

(185) Ib., 97. 
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convenientes que suponen, y halla el máximo placer corpóreo en 
vivir a pan y agua (186). Entre dolores horribles, .postrado en el 
lecho mortal, Epicuro vivía de la alegría espiritual que le procuraba 
el recuerdo de sus razonamientos y descubrimientos (187). 

El deleite da la pauta para la elección de las virtudes, y, a su vez, 
las virtudes procuran el deleite, por lo que Epicuro dice que “sólo 
la virtud es inseparable del deleite” (188). La primera y principal 
virtud que señala Epicuro es la prudencia, “la más estimable y pre- 
ciosa de la Filosofía”. “Nadie puede vivir dulcemente sin ser pru- 
dente, honesto y justo; y, por el contrario, siendo prudente, honesto 
y justo no podrá dejar de vivir dulcemente” (189). Y como la pru- 
dencia es una virtud racional, es “mejor ser infeliz racionalmente 
que feliz irracionalmente” (190). 


3.—La Justicia, 


La moral epicúrea, según los cauces por que discurre, no puede 
admitir la justicia en sí misma considerada. La justicia así no tiene 
sentido para Epicuro, porque sería someterse a una ley universal 
que atentaría contra el propio dominio del sabio sobre sí mismo. La 
Justicia, para Epicuro, se fundamenta únicamente en la utilidad de 
la sociedad civil; “si se establece alguna cosa que luego no trae 
utilidad a la sociedad civil, ya no tiene la naturaleza de justa” 
(191). La justicia se establece, por tanto, como para convención de 
los hombres, y no tiene más objeto que no causar daño ni recibir- 
lo (192). La justicia así establecida libera al sabio de turbaciones 
que asedian al injusto (193). 

En la misma conveniencia social está basado el derecho, que es 
común, uno mismo para todos, cuyas normas son más inflexibles; 
y el derecho privado, que cambia con las circunstancias de los di- 
versos países (194). Sin embargo, el sabio debe vivir ignorado (195), 
y no mezclarse en la vida pública si no existe causa justificada para 


ello (196). 


(186) Fr. 181, Us. 

(187) Fr, 122, Us, 

(188) DL., X, 102, 

(189) DL., X, 98. 

(190) Ib., 99, 

(191). Ib., sent. 41. 

(192) Ib., 36. 

(193) Ib., 17; vid. fr, 519, Us, 
(194) Ib., 39, 

(195) Fr. 551, 

(196) Fr, 9, Usen.; vid. DL., X, 88, 
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XILV SESIÓN CIENTÍFICA, 


Se celebró el día 29 de octubre de 1954, en el salón de Conferen- 
cias del Instituto Luis Vives, y fué presidida por don Juan Zaragie- 
ta, que comenzó por saludar a los socios en el nuevo curso y lamen- 
tar la muerte de los que fueron compañeros en la Sociedad, don Eu- 
genio D'Ors y don Tomás Carreras Artáu. 

La sesión fué dedicada a conmemorar el segundo centenario de 
la muerte de Jorge Berkeley. Actuaron como ponentes don Joaquín 
Carreras, catedrático de la Universidad de Barcelona, y don Constan- 
tino Láscaris, colaborador del Instituto Luis Vives, 

Don Joaquín Carreras Artáu presentó una conferencia sobre el 
tema: La filosofía de Berkeloy; sus orígenes, su formación, su pro- 
yección histórica, : 

Por ausencia del conferenciante, motivada por el reciente falleci- 
miento de su hermano (e. p. d.), el Secretario de la entidad, don Ma- 
nuel Mindán, leyó unas cuartillas que reproducimos casi íntegra- 
mente, 

“La presente sesión fué concebida como conmemorativa del segun- 
do centenario de la muerte de Berkeley, ccurrida en 1753, Aplazada 
por causas involuntarias, persiste el interés en estudiar la filosofía 
de Berkeley, sobre todo en este momento en que asistimos a una 
profunda revisión de los postulados del idealismo moderno, del cual 
Berkeley es justamente considerado como uno de los expositores 
más representativos. 

Reservando para mi compañero Láscaris el planteamiento de una 
cuestión filosófica especial, haré a manera de una introducción gene- 
ral al pensamiento de Berkeley, que procuraré presentar en sus mo- 
tivaciones profundas, en las tesis cardinales de su filosofía y en la 
influencia ejercida sobre el pensamiento posterior. 


IL Las fuentes de la filosofía de Berkeley. 


Tres son las motivaciones capitales del pensamiento de Berkeley: 
su profunda religiosidad, su preocupación por los derroteros de la 
“nueva ciencia” y su adhesión al nuevo “análisis mental” iniciado 
por Locke, 
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A) Berkeley, aunque de padres ingleses, nació en Irlanda y fué 
educado en el Trinity College de Dublín, Allí afloró tempranamente 
su vocación religiosa y recibió las órdenes sagradas. Su proselitis- 
mo había de inspirarle, con el tiempo, la emigración a las pose- 
siones inglesas de América, para propagar en ellas la fe cristiana, 
y había de llevarle, en sus últimos años, a: desemp-frtar el ministerio 
episcopal en la diócesis de Cloyne (Irlanda), en el que, por cierto, se 
produjo con mucho respeto para los cató-icos que abundaban en la 
misma, 

Contaba Berkeley diecinueve años cuando a la publicación del 
libro del irlandés Toland El Cristianismo sin misterios, estalló la lu- 
cha entro deístas o librepensadores y teístas u ortodoxos. El deísmo 
se puso de mcda en la alta sociedad inglesa, como lo estaba ya en 
Francia, y llegó a constituirse en una especie de secta que divulga- 
ba su doctrina en libros, folletos, diarios y revistas. Dentro del mis- 
mo destacó el filósofo A. Collins, autor de un Discurso publicado en 
1713, en el cual sostenía que para hallar la verdad era preciso libe- 
rarse de la religión y que sólo los libertinos estaban capacitados 
para el cultivo de las ciencias y de la filosofía. 

B:rkeley no vaciló en declarar la guerra al librepensamiento, En 
la revista “The Guardian”, la de mayor circulación entonces en In- 
glaterra, publicó una serie de artículos en los que reivindicaba para 
los espíritus religiosos y cristianos el derecho de pensar. Su obra má- 
xima de polémica antideísta apareció diecinuzve años más tarde, en 
1732, con el título Alcifrón o el pequeño filósofo, en la que, después 
de atacar el librepensamiento bajo sus distintas manifestaciones, de- 
fiende la necesidad racional de creer en la Provindencia, en un orden 
moral y en los misterios del Cristianismo. Esta obra, de corte pla- 
tónico, utiliza la forma del diálogo; y sus personajes —Alcifrón, Li- 
sicles, Eufranor y Critón— encarnan, respectivamente, las figuras 
del librepensador culto, del deísta zafio, que sólo obedece a los incen- 
tivos del placer; del cristiano bobalicón, que tiende a considerar a los 
librepensadores como unos angelitos, y del cristiano fanático, que les 
niega la razón y hasta la sinceridad. En los siete diálogos del Alci- 
frón, Berkeley pasa revista a las principales producciones del libre- 
pensamiento inglés coetáneo: las de Collins, Toland, el médico Men- 
deville, Hutcheson, Tindal y otros escritores, cuyas opiniones anali- 
za. y combate minuciosamente, 

La polémica contra el deísmo dura toda la vida de Berkeley. Mo- 
tiva una segunda edición del Alcifrón y revive en su Discurso contra 
la licencia y la irreligión del tiempo, del año 1737, así como en sus 
campañas contra las sociedades de librepensadores desde la Cámara 
irlandesa de los Lores, 

B) Berkeley fué un filósofo precoz, que a los veintiocho años 
había,publicado sus obras capitales de filosofía, El Alcifrón es muy 
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posterior a ellas, Cabría, por lo mismo, dudar de que la religiosidad 
que inspiró las campañas de Berkeley contra el librepensamiento 
haya influido poco o mucho en su filosofía. 

Empezamos a sospechar la existencia de este influjo duanido nos 
enteramos de que la segunda edición del Alcifrón fué publicada junto 
con la tercera de la Nueva teoría de la visión; y que habiendo ata- 
cado los adversarios el supuesto racionalismo de aquél y a la vez el 
inmaterialismo de éste, Berkeley replicó publicando la Defensa y €x- 
plicación de la teoría de la visión. ¡ 

Pronto la polémica derivó hacia el terreno científico, y aquí se 
nos muestra otra motivaciór profunda de la filosofía de Berkeley, 
quien se nos presenta como un adversario de la —así llamada— 
“nueva ciencia”. Roberto Boyle con sus análisis químicos e Isaac 
Newton con su mecánica celeste la representaban brillantemente en 
Inglaterra. Ya en el De motu (1720) Berkeley había lanzado un se- 
rio ataque contra la física de Newton, sentando la tesis de que el 
movimiento no se explica sin la fuerza y ésta sin la inteligencia y 
el espíritu, de donde infería que el origen del movimiento en el 
mundo sensible se halla en las libres decisiones de la voluntad di- 
vina. El Analista (1734) es un discurso dirigido a un matemático 
incrédulo —el astrónomo Halley—, en el que se examina si el ob- 
jetos, los principios y las conclusiones de la ciencia moderna son con- 
cebidos con mayor distinción, o deducidos con mayor evidencia, que 
los misterios religiosos y las verdades de la fe. Berkeley impugna 
la pretendida claridad de las matemáticas y señala misterios in- 
descifrables y aun contradicciones de la nueva física, especialmente 
en la doctrina newtoniana de las fluxiones y el cálculo infinitesimal. 
Niega a los sabios el derecho a protestar contra la oscuridad de los 
misterios religiosos; y, por vía de contraste, llega a escribir una 
Defensa del librepensamiento €n matemáticas, 

Berkeley ha sido, tal vez, el primero en advertir en la “nueva 
ciencia” un substrato de materialismo que no se ha revelado hasta 
más tarde. De aquí su intento de renovación de las matemáticas y 
de la física, que llegó a valerle en Dublín fama de original y hasta 
de loco. De joven, realizó experiencias para someter a crítica algu- 
nos conceptos científicos, como la de colgarse de una cuerda para 
observar la sensación de muerte próxima, que a poco le cuesta la 
vida. En la Syris (1744) ataca también el mecanicismo. En las ten- 
dencias de la “ciencia nueva” veía Berkeley una amenaza para los 
principios morales y religiosos; y, por lo mismo, reaccionaba contra 
ellas en el sentido de concebir una física inmaterialista y una mecá- 
nica indeterminista. 

Resulta, pues, notorio que la enemiga de Berkeley a la “nueva 
ciencia” no tes sino otra manifestación de su profunda religiosidad, 
subrayada en primer término, 
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C) La tercera fuente de la que mana la filosofía de Berkeley es 
el “análisis mental” que Locke acababa de introducir en su Ensayo 
sObre el entendimiento humano, aparecido en 1690. Berkeley se for- 
mó en el ambiente intelectual de Dublín, hostil a la Escolástica y 
propicio a las nuevas ideas, Allí entabló amistad íntima con Samuel 
Molyneux, hijo de William Molyneux, editor de Descartes, amigo 
personal de Locke y divulgador de Malebranche; y se contagió de 
aquél, a la vez que un ardiente patriotismo, el gusto por la especu- 
lación. La lectura del Ensayo causó una profunda impresión en el 
joven Berkeley, quien se adhirió incontinenti al nuevo método. Á 
los veinticuatro años publica el Ensayo de una Nueva teoría de la 
visión, en el que ofrece un ejemplo magistral de aplicación de dicho 
análisis. Su obra cimera, el tratado sobre Los principios del cono=- 
cimiento humano, publicada al año siguiente, así como los Diálogos 
entre Hylas y Filonús, muestran asimismo un uso abundante, y aun 
diré exclusivo, del mismo método. Unicamente la Syris, escrita trein- 
ta años después, cuando en los ocios de Rhode-Island su autor había 
leído y meditado a Platón y a Plotino, descubre más amplios hori- 
zontes. El contacto con la metafísica platónica y neoplatónica le 
hace abandonar, por fin, el mero análisis de los datos de la concien- 
cia y remontarse sobre los problemas epistemológicos, para esbo- 
zar una auténtica metafísica a tono con su inmaterialismo. Pero 
por su escaso conocimiento de la tradición filosófica griega y me- 
dieval se extravía en una especie de pansiquismo que autoriza la ad- 
misión de efectos misteriosos y cualidades ocultas en la Naturale- 
za, al par que su rotunda oposición al materialismo mecanicista y al 
determinismo natural inherentes a la “nueva ciencia” le hace retro- 
ceder a doctrinas científicas y filosóficas ya francamente superadas. 

A título de maestro del “análisis mental”, Berkeley es conti- 
nuador de Locke y anilla de enlace entre éste y Hume. He aquí la 
faceta más conocida de Berkeley, recogida en todos los manuales, 
en los que este pensador suele ser presentado como egregio repre- 
sentante del empirismo inglés prekantiano. En dichos manuales se 
suele olvidar la mención de las motivaciones profundas de esta filo- 
sofía, en especial la religiosidad; y así, al desprevenido lector le 
resulta difícil discriminar la figura de Berkeley de la del gentleman 
y hombre de mundo que fué Locke y de la del incrédulo y escéptico 


Hume, junto a los cuales aparece alineado. Urge rectificar semejante 
error de perspectiva histórica. 


Il, Las tesis Capitales de la filosofía de Berkeley. 


Una vez descubiertas las motivaciones profundas de la filosofía 


de Berkeley, resulta más asequible el sentido de las tesis que resu- 
men su pensamiento, 


ME 
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“Antes de formularlas, interesa. concretar cómo ha sido el “aná- 

lisis mental” practicado por Berkeley. De las dos fuentes origina- 
rias de la experiencia señaladas por Locke, a saber, la sensación y 
la reflexión, Berkeley utiliza nada más la primera. El análisis de 
Berkeley es un análisis de meras sensaciones. La Nueva teoría de 
la visión no podía ser otra cosa; paro, como en los Principios, se li- 
mita a generalizar los resultados obtenidos en el examen de la sen- 
sación visual, la filosofía entera de Berkeley aparece construída 
sobre el análisis de las sensaciones, 

Con su proceder, Berkeley ha preparado el camino al fenome- 
nismo de Hume, quien repudia expresamente la distinción entre 
aquellas dos fuentes y proclama que la sensación es fuente única 
originaria, en tanto que la reflexión es fuente derivada o secunda- 
ria de la experiencia. Hume ha tomado su punto de partida en los 
textos de Berkeley, y ha publicado sus primeras obras en vida de 
éste. Nada más ajeno al íntimo pensar de Berkeley que su radical 
fenomenismo y su derivación escéptica consiguiente. A buen seguro, 
Berke'ey ha conocido las primeras publicaciones de Hume, pero ha 
guardado sobre ellas un silencio absoluto. Sin embargo, en sus obras 
de madurez, a partir de 1734, se advierte el anhelo de rectificar la 
unilateralidad de su empirismo mediante la adopción del concepto, 
vago e impreciso, de las “nociones” —notions— que formamos es- 
pontáneamente del alma y de sus operaciones. Reintroduce así ver- 
gonzantemente una cierta forma de experiencia interna que rompe 
el sensualismo estricto en que se ha desenvuelto su filosofía hasta 
entonces. 

Tras esta observación previa cabe ahora esquematizar la filosofía 
de Berkeley en unas pocas tesis capitales: 

1.* Negación de las ideas Abstractas,—Esta corrección a Locke 
viene impuesta por la fidelidad al método. Las ideas abstractas son 
ficciones del espíritu; su elaboración supone que a los datos origi- 
narios de la experiencia son añadidos otros sin base en la realidad. 
En nombre de la experiencia hay que desechar, pues, tales ficciones, 
en torno a las que disputan interminablemente filósofos, matemáti- 
cos y teólogos con daño para el sentido común, tanto más que <l há- 
bito y el lenguaje han creado acerca de ellas un montón de prejui- 
cios. La primera tarea del filósofo ha de consistir en arrumbar ese 
cúmulo de abstracciones, fuente de innumerables prejuicios, y alum- 
brar la realidad en su prístina pureza. Berkeley alude, naturalmen- 
te, a la realidad espiritual, que sirve de base a la fe y satisface al 
propio tiempo «a la ciencia y hasta al sentido común. 

Huelga exponer aquí la doctrina berkelyana de la inexistencia 
de las ideas abstractas y generales con la consiguiente reducción de 
los universales a puros nombres, que puede encontrarse en cualquier 
manual. Husserl la ha escogido para blanco de sus ataques al no- 
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minalismo. Pero interesaba hacer constar que dicha negación abre 
camino a toda la concepción berkeleyana de la realidad. 

2* Subjetividad de la fxtensión.—En el Ensayo, Locke s= ha- 
bía aprcpiado la distinción cartesiana entre cualidades de sensación 
primarias y secundarias, afirmando la subjetividad de estas ú.timas 
—calor, olor, sabor y similares— y manteniendo la objetividad de 
las primeras, a saber, la extensión y las demás relacionadas con ella 
(figura, magnitud, dimensión, distancia, etc.). Scmejante distinción 
permitía fundamentar el realismo metafísico, tal como lo había pro- 
fesado Descartes, que se concretaba en el dualismo de las substan- 
cias corpóreas y espirituales, caracterizadas respectivamente por 
sus atributos de extensión y pensamiento. 

La emoción suscitada por la Nueva teoría de la visión, que Ber- 
keley publicó a sus veinticuatro años, se explica porque la expuesta 
concepción metafísica quedaba cuarteada por una de sus bases. 
Apoyándose en hechos físicos, fisiológicos y anatómicos y mediante 
finos análisis psicológicos, Berkeley sienta la tesis de que la exten- 
sión es una mera ilusión visual resultante de una mezcla de las sen- 
saciones ópticas con otras táctiles, que el hábito engendra. La im- 
presión visual de distancia, por ejemplo, no corresponde a ningún 
estímulo objetivo; y lo mismo vale de la impresión del volumen, 
Alambicando más, Berkeley llega a inferir que la impresión visual 
de superficie, y aun la de extensión en general, no reflejan de nin- 
gún modo la realidad de las cosas. La visión de la extensión se re- 
suelve, consiguientemente, en cualidades subjetivas, es decir, en us- 
tados de espíritu (id£as, en terminología de los autores ingleses). 

Con esta doctrina, la física cartesiana y el dualismo metafísico 
de las sustancias quedaban seriamente amenazados. Pero seguía 
abierto un portillo para su defensa, porque Berkeley —por el mo- 
mento, y sólo para no suscitar prematuramente demasiadas dificul- 
tades, según declaró más tarde— aceptó todavía (o fingió aceptar) 
en la Nueva teoría de la visión la objetividad de las sensaciones de 
extensión obtenidas por el tacto. 

3." Subjetividad de las cualidades sensibles en gentral,—El re- 
sultado obtenido por Berkeley en el análisis mental de una sensación 
concreta, la sensación visual de la extensión, es generalizada inme- 
diatamente en el tratado de Los principios del conocimiento humano 
y en los Diálogos tntre Hylas y Filonús, donde desaparece la reser- 
va hecha¡a favor de la objetividad de la extensión táctil y es borra- 
da la distinción entre cualidades primarias y secundarias de la sen- 
sación, que Locke había defendido. A Berkeley le ha «costado muy 
poco esfuerzo extender a las llamadas “cualidades primarias” los 
argumentos expuestos por Descartes contra la objetividad de las 
cualidades secundarias. Por este camino desemboca en la tesis de 
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que todas las cualidades sensoriales, sin distinción, son subjetivas, 


es decir, meros estados del espíritu. : 

4.* Formulación del inmaterialismo.—¿ Qué queda del mundo, 
a los.ojos de Berkeley, si se le despoja, no sólo de las cualidades 
sens.Lles que consideraba la física aristotélica, sino, además, de la 
extensión que constituía la realidad del cosmos cartesiano? Acaso 
la sustancia corpórea, substrato de todas las cualidades, que Locke 
había declarado incognoscible, es una pura abstracción. Inaprehen- 
sible sensorialmente, su realidad no puede ser avalada por ninguna 
experiencia. Nadie tiene derecho a proclamar su existencia; el mun- 
do de las realidades corpóreas es, simplemente, una invención de los 
filósofos. 

Con la negación de la objetividad del espacio y de la realidad de 
los cuerpos queda formulado el inmaterialismo por su lado polémico. 
El mecanicismo de la “nueva ciencia” es abandonado y el dualismo 
de las sustancias se transforma en un monismo espiritualista. Sólo 
existe el espíritu, o, por decir mejor, una pluralidad de espíritus, que 
sirven de sujetos a ese mundo de sensaciones en que queda disuelta 
la pretendida realidad del mundo corpóreo. De ese mundo corpóreo 
supuestamente objetivo subsisten, nada más, las apariencias que nos 
son dadas en las sensaciones o ideas, sin que más allá de tales apa- 
riencias exista un trasfondo o realidad que las sustente. El ser de 
las cosas se limita a las apariencias: esse est percipi. l 

Insensiblemente, el inmaterialismo se ha deslizado hacia un es- 
piritualismo que afirma la realidad de un mundo de espíritus con la 
distinción, dentro de él, de espíritus pasivos y de un Espíritu activo, 
que es la Divinidad. Aquellos son finitos y reciben las ideas o im- 
presiones que les llegan del exterior, en tanto que el Espíritu es in- 
finito y origina dichas impresion:s. Las apariencias de las cosas son 
signos, a través de los cuales Dios se comunica con los espíritus 
finitos; dichos signos valen para todos los espíritus finitos y cons- 
tituyen a manera de un lenguaje universal que Dios pone a nuestro 
alcance para que descubramos su realidad y el mundo creado por 
Él (que no es, desde luego, el cosmos material de los filósofos y del 
sentido común). 

5.* Consccuencias.—Despréndense del expuesto inmaterialismo 
consecuencias incalculables. Me limitaré e exponer dos series de ellas, 
positiva la una y negativa la otra. 

Berkeley está firmemente convencido de que la religión y la vida 
moral quedan, en su sistema, sólidamente establecidas contra cual- 
quier ataque de los ateos, y aun de los deístas. Dios habla de ordi- 
nario a nuestros espíritus a través del sistema de signos que son las 
sensaciones; el mundo es, en el fondo, una revelación divina, Y nada 
impide que la Divinidad se revele en otro lenguaje y nos comuni- 
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que verdades suprarracionales. La religión revelada cae dentro de 
las posibilidades de Dios. 

Por otro lado, la “ciencia nueva” sufre gravemente por efecto 
de esta concepción. Las nociones de cuerpo, materia, extensión, fuer- 
za, movimiento y otras conexas quedan arruinadas. De aquí «el em- 


_peño de Berkeley en sustituir dichos conceptos por otros confor- 


mes a su inmaterialismo. Es ésta la parte más floja de su pensa- 
miento, en cuya exposición minuciosa no podemos entrar, tanto más 
que consiste en doctrinas enteramente periclitadas. Berkeley pre- 
tende que su doctrina, además de destruir*el ateísmo y fundamentar 
la vida moral, facilita la inteligibilidad del Universo, por la sencilla 
razón de que el Universo resulta ser obra de una Inteligencia. 
Sug£rencias críticas.—La precedente exposición sugiere observa- 


ciones críticas a granel. En la imposibilidad de recogerlas todas, me 


limitaré a apuntar dos de ellas, 

La primera es la insuficiencia del análisis mental practicado por 
Berkeley y por los empiristas ingleses en gen:ra.l La doctrina re- 
ciente de la “intencionalidad” de los actos psíquicos, que se ha ido 
desenvolviendo a través de Brentano, ha mostrado que, además del 
yo y de sus estados o ideas hay también los objetos a los que la ac- 
tividad de la conciencia se refiere. Con la admisión de este tercer 
término, cuya realidad Berkeley negó, se abren magníficas perspec- 
tivas hacia un mundo exterior al espíritu. 

En segundo lugar, subrayaré la imposibilidad de una verdadera 
metafísica, en Berkeley. El defecto no es sólo imputable a él, sino 
a todos y a cada uno de los empiristas ingleses, de quienes cabría 
decir lo que Moliére del médico protagonista de su comedia: malgré 
lui. Locke, como Hume, y Berkeley como uno y otro, son metafísi- 
Cos... por inconsecuencia. ¿Cabe, realmente, una metafísica en Juan 
Locke después de proclamar la incognoscibilidad de las sustan- 
cias? ¿Y cabe una metafísica en Hume, después de deducir toda la 
realidad a meros datos de experiencia? Semejantemente, en Berke- 
ley, la metafísica inmaterialista y ultraespiritualista se halla en pugna 
con los postulados de su método de “análisis mental”, del que ha 
partido para la elaboración de la doctrina. 


HI. Proyección histórica del idealismo de Berkeley. 


A falta de tiempo para desarrollar esta «última parte de mi di- 
sertación, me limitaré a unas breves pinceladas. 

Fué ya registrada la influencia de Berkeley sobre Hume, con la 
impensada consecuencia del fenomenismo. A través de Hume, Ber- 
keley ha influído en Kant. Ya es sabido el reproche que se hizo a 
Kant al publicar la Crítica de la Razón Pura, de haberse inclinado 
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excesivamente al lado de Berkeley, lo que motivó las importantes 
rectificaciones en el texto de la segunda edición de su cbra. A tra- 
vés de Kant, Berkeley ha influido asimismo en los idealistas alema- 
nes postkantianos, si bien el idcalismo trascendental de éstos difie- 
re no poco del idealismo metafísico de Berkeley, 

La reacción contra Barkeley comienza en la propia Inglaterra, y 
en seguida. Tomás Reid, educado en el empirismo, se asusta ante las 
consecuencias que Berkeley y Hume sacan del análisis mental; y 
opone a estos pensadores su' doctrina de la percepción inmediata 
del mundo real y su filosofía del “common sense”, que tiende igual- 
mente a salvaguardar los principios éticos y religiosos. Al declinar 
la estrella del idealismo en la filosofía contemporánea padece en la 
misma medida el crédito de Berkeley. La vuelta de Brzntano al rea- 
lismo aristotélico, las críticas de Husserl al nominalismo y la meta- 
física del conocimiento de Nicolai Hartmann han desprestigiado a 
los ojos de nuestra generación las tesis capitales en las que Berkeley 
acuñó su filosofía.” 

A continuación, don Constantino Láscaris leyó una comunicación» 
que ha sido publicada íntegramente en el núm. 50 de REVISTA DE Fl- 
LOSOFÍA, y de la cual damos aquí un breve resumen. Su título era 
Consecuencias de la reducción del ser del yo, consistente en percibir, 
a ser percibido, de Constantino Láscaris, 

Para Berkeley, la existencia de las cosas consistía en ser perci- 
bidas; que impone al yo el acto de dación de la existencia a la cosa, 
al percibirla. La existencia del yo se funda en ser quien percibe. Si 
reducimos la existencia de quien percibe, a su vez, a ser percibido, 
cabrán tres posibilidades: primera, el yo existe en cuanto se percibe 
a sí mismo; segunda, el yo existé en cuanto que es percibido por 
otro (Dios); tercera, el yo no existe (sustancialmente), por la mis- 
ma argumentación con que Berkeley niega la sustancia material, De 
hecho, Berkeley no estableec tal reducción, pero su planteamiento 
lleva forzosamente a hacerlo. Históricamente así ha sucedido con 
Hume, que de la primera posibilidad deduce la tercera. 

Así, la identificación esse=p€rcipi, tanto puede servir como fun- 
damento para justificar la existencia de Dios (deseo de Berkeley), si 
se sostiene la existencia de la sustancia espiritual, como para ha- 
cerlo innecesario, si se niega ésta. 

Intervinieron «en la discusión los señores Yela, Rubert Candau, 
Martínez Gómez, Mindán y Zaragieta, 
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José TopoLí, O. P.: Filosofía del Trabajo.—Ediciones del Instituto 
Social León XIM.—Madrid, 1954.—189 págs. 


Quizá pudiera decirse que el trabajo constituye hoy en las cien- 
cias sociales algo así como el tema de nuestro tiempo. Los grandes 
sistemas económicos modernos le han dado una relevancia singular 
y nuestra era, fundamentalmente industrialista y tecnicista, parece 
montarse, desde el punto de vista sociológico, sobre el hecho labo- 
ral. De aquí que el trabajo sea uno de los conceptos más fundame<n- 
tales y básicos que hoy manejan los economistas y sociólogos de 
nuestros días. Pero también es un hecho que estos economistas y 
sociólogos, encerrados en su empirismo científico, juegan con este 
concepto en un sentido multívoco, sembrando así un eguivocismo 
demasiado oscuro en sus construcciones sociales. Es necesaria, por 
ello, una caracterización profunda, completa y universal, o sea, me- 
tafísica, del concepto de trabajo, para que sus aplicaciones sean 
fecundas y decisivas. 

Y esto lo ha cons:guido magistralmente el Profesor de Etica y 
Sociología de la Universidad de Madrid, José Todolí, en esta “Filo- 
sofía del Trabajo”. Es éste un tema que ha preocupado hondamen- 
te al P. Todolí y al que ha dedicado muchas horas de reflexión y 
muchas publicaciones. Por eso, este libro constituye una síntesis 
clara y poderosa de un curso que sobre esta materia desarrolló en 
la Universidad Pontificia de Salamanca, en 1951, y de su docencia 
en el Instituto León XII, 

A travsé de un sutilísimo análisis fenomenológico del hecho del 
trabajo se remonta el autor hasta su esencia metafísica, para de- 
finirlo, en la más pura línea filosófica, como “una actividad que re- 
cae sobre un objeto determinado, útil y exigido” (pág. 24). Unas de- 
terminaciones complementarias sobre el travajo completan este ca- 
pítulo, de impecable estructura filosófica, sobre la naturaleza del 
trabajo, 

Después, y a la luz de la filosofía clásica, hace una división esen- 
cial por los diversos objetos sobre los que puede recaer la actividad 
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humana, studiando: con este motivo, los diversos tipos de oro 
ión derivados del trabajo y por los que el hombre se inserta en la 
sociedad. 

En capítulos sucesivos expone los problemas atinentes al deber 
y al derecho del trabajo, los efectos subjetivos —aspecto moraliza- 
dor del trabajo en la persona—, trabajo y remuneración. Las con- 
clusiones se asientan firmemente sobre los principios aristotélico-to- 
mistas y en las doctrinas de los últimos Pontífices, cuyo eco resuena 
poderosamente en toda la obra. 

Particularmente interesante resulta el estudio de los valores eco- 
nómicos del trabajo, donde nos brinda una sistematización de altos 
vuelos sobre la propiedad privada como fruto directo del mismo. Con 
finura y tino hace un nuevo reajuste del pensamiento 'aristotélico- 
tomista, harto tergiversado por la tradición, sobre la naturaleza del 
derecho de. propiedad privada. 

El P. Todolí siznta definitivamente la tesis de que la propiedad 
privada es de derecho natural, en contra de la de derecho de gentes, 
basándose para ello, no en argumentos tradicionales, sino en la na- 
turaleza misma del trabajo (pág. 136), 

Finalmente, otro punto que queda definitivamente establecido en 
el tratamiento del trabajo, y sin el cual el tema resultaría manco, 
es el tema de “los valores trascendentes del trabajo”, estudiados no 
sólo a la luz de la teología natural, sino también en el orden sobre- 
natural, El trabajo como ascesis y su valor expiatorio, trabajo y 
sanción, trabajo y providencia, valor social del trabajo en el orden 
sobrenatural. Rica y sugestiva temática desenvuelta y con agilidad y 
que ha tenido amplia repercusión en el mundo científico español y 
extranjero al publicar este tema en la “Revista Española de Teolo- 
gía”, del que se reprodujo una traducción inglesa en “Theology Di- 
gest” de Kansas City. 

Indudablemente, esta Filosofía del Trabajo del profesor Todolí 
constituye hoy para la investigación del tema un logro auténtico y 
consumado, al abrazar en una síntesis universal y metafísica todos 
los perfiles que ofrece la amplia temática laboral, 


J. GALLEGO DONAIRE. 


ZARAGUETA, JUAN: Filosofía y Vida: Problemas y Métodos. Consejo 
Superior de Investigaciones Científicas. Instituto Luis Vives, de 
Filosofía, Madrid, 1952, 606 pág. 


En 1950, el catedrático de la Universidad de Madrid doctor Za- 
ragúeta publicaba el primer volumen de su obra Filosofía y Vida 
que pretende ser la summa filosófica de su sistema. Ya es bastante 
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significativo el enlazar en el título general de la obra los conceptos 
de Filosofía y de Vida. No siempre se los ha creído conciliables; 
unas veces se ha proclamado su recíproca exclusión: “filosofar es 
no vivir”; otras, su secuencia, exclusivista también: “primero, vivir; 
después, filosofar”. En esta obra se los armoniza; se toma la vida 
como punto de partida del filosofar y se hace filosoiía de lo que la 
vida es y nos ofrece. 

Por esto, el primer volumen lleva el subtítulo La vida mental, y 
en él se limita el autor a registrar y describir los distintos aspec- 
tos que presenta el sujeto viviente, la actividad vital y la objetividad 
vivida, tanto en lo individual como en lo social. 

Pero el filósofo no puede reducirse a esta tarea descriptiva, si 
bien tampoco puede prescindir de ella; todo lo que halla en el análi- 
sis de la vida le suscita problemas que sólo pueden ser resueltos si 
son bien planteados y se les aplican los métodos adecuados. He aquí, 
pues, la justificación de este segundo volumen: examinar los tipos 
de problemas que la vida mental plantea y los métodos que pueden 
conducir a su resolución. Quedan así perfiladas las dos partes te- 
máticas de este segundo volumen, que responde al enunciado del 
subtítulo: Problemas y métodos, 

Aunque la función central de la vida mental es el juicio, inicia 
el planteamiento de los problemas por los de la conceptuación, “ya 
que, en general, se reconoce que la formación adecuada de los con- 
ceptos €s condición previa para la de los juicios”. Con el rigor ana- 


lítico a que nos tiene acostumbrados, distingue el aspecto formal y 


material de los conceptos, y la conceptuación cognoscitiva de los se- 
res y estimativa de los valores en su doble perspectiva de la can- 
tidad y de la cualidad, y su sentido propio y analógico. Destaca mu- 
cho el carácter impropio o analógico de los conceptos, tema al que 
dedicó gran atención en su obra El lenguaje y la Filosofía, por ser 
de radical importancia para evitar pseudoproblemas y logomaquias. 

Pasa después a la problemática de los juicios. Se plantea previa- 
mente el problema ¡gnoseológico, en torno al ser y al aparecer, a la 
inmanencia y a la trascendencia, y va señalando las antinomias del 
realismo y del idealismo, cuya insuficiencia pone de manifiesto, con lo 
cual abre pasa a una superación de ambas posiciones, que quedan 
integradas en un sentido objetivista, 

Reduce los problemas judicativos a problemas del saber, del ha- 
cer, del querer y del decir, que abarcan la totalidad de la vida men- 
tal humana. Distiague el saber cognoscitivo y el saber estimativo; 
y en el primero, un saber positivo integrado por los juicios de orden 
real, de orden ideo-real y de orden ideal, en su triple aspeecto cuan- 
titativo o matemático, cualitativo o físico y psicosocial; un saber 
metafísico y un saber teológico, aceptando así la d'visión tripartita 
de Augusto Comte, pero con un sentido muy distinto, ya que el filó- 
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sofo positivista negaba la validez del saber metafísico y teológico. 
- Como el hacer añade al saber algo irreductible a éste, plantea 
problemas propios, que se bifurcan en dos direcciones: la del hacer 
técnico y la del hacer moral, no limitado este último al orden ético, 
sino comprensivo del estético, jurídico y religioso. 

Estudia luego los problemas del querer, o de la voluntad. Pero 


con una novedad interesante, el doctor Zaragieta no ve en la vo- 


luntad una facultad más, contrapuesta a la cognoscitiva y estimati- 
va, sino una “modalidad del coeficiente de “actividad pura de nues- 
tro espíritu”, que puede afectar a todas las formas de saber, de ha- 


cer y de decir. En una recapitulación exhaustiva de los problemas 


de la voluntad, los reduce a los que resultan de su peculiar perspec- 
tiva temporal: prospectivamente el problema es resolutivo; retros- 
pectivamente es descriptivo y explicativo; en aquél se trata de re- 
solver qué es lo que procede hacer en determinadas circunstancias de 
la vida; en éstos se trata de describir lo que se ha hecho voluntaria- 
mente y de explicar los motivos y móviles, es decir, por qué se ha 
realizado. 

Finaliza esta primera parte con los problemas del decir, o del 
lenguaje, como los más importantes de los que plantea la función 
significativa. 

Conocido ya el ámbito de los problemas, y sus tipos, pasa el autor 
a estudiar los métodos de s0lución, que constituyen la segunda 
parte de este volumen. 

A tema de tan radical interés precede una doble introducción: 
una, sobre el proceso metadológico, o sea “el itinerario cuasi crono- 
lógico que sigue nuestra mente en la conducción de la problemática 
de su vida hasta su debida solución”; otra, sobre la influencia del 
lenguaje en el pensamiento, bajo las formas equivocas de sinonimia 
y polisemia. Esta segunda introducción tiene un gran valor de cau- 
tela, indispensable en la aplicación de cualquier método, abocado al 
fracaso si no se tiene en cuenta la oportuna distinción entre el fondo 
y la forma del pensamiento. 

La disposición de esta segunda parte viene exigida lógicamente 
por la de la primera. Así, en riguroso paralelismo, estudia primero 
el método de la elaboración Conceptual, desde los conceptos empiri- 
cos a los metafísicos y teológicos, 

Pasa después a la metodología de los problemas judicativos. Se 


plantea previamente la del problema gnoseológico; analiza la arbi- 


trariedad del método apriorístico adoptado por el idealismo, y la in- 
suficiencia del método a posteriori adoptado corrientemente en el 
realismo, así como las deficiencias del apriorismo criticista kantia- 
no, y las supera adoptando un nuevo método, el genético, llamado 
así por tomar como punto de partida la conciencia infantil, desde 


el nacimiento, y seguir su curso evolutivo hasta su maduración, Con' 
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este método llega el autor a fundamentar “un realismo razonable”. 
Estudia luego la metodología del saber cognoscitivo, dedicando 
amplia extensión a la del saber positivo, con sus dos tipos de méto- 
dos: el intuitivo y los ¡,ativos, o de inferencia, en su triple forma de 
inducción, de deducción y de reducción. En el método intuitivo ana: 
liza la intuición de la realidad presente del mundo físico, de sí mis- 
mo y del mundo social, y la intuición de la realidad pasada, o mne- 
mónica. 

De extraordinario valor sintético es el capítulo dedicado al méto- 
do inductivo, no limitado, como se hace con frecuencia, al mundo 
físico y a un solo tipo de inducción, sino abarcando lo matemático, 
lo físico, lo químico, lo biológico, lo psicofisiológico y lo psicosocio- 
lógico, lo que da lugar a tipos de inducción bien caracterizados. 

Entraña una novedad la distinción entre método d:ductivo y 
método reductivo, que se suelen confundir en los tratados de meto- 
dología incluyéndolos bajo la primera denominación. El doctor Za- 
ragúeta reserva el nombre de método deductivo para el raciocinio 
que se mantiene en el orden ideal y en el que la mente enlaza gé- 
neros entre sí, o aplica un género a sus especies. Hs claro que los 
problemas son distintos cuando desciende la mente del plano de lo 
ideal a lo real, de los géneros y especies abstractos a los individuos 
concretos. Este retcrno del orden ideal al orden real, inverso del 
ascenso del orden real al ideal, que caracteriza al método inductivo, 
es el que llama, con evidente acierto, método reductivo, La impor- 
tancia de considerar los problemas de este modo salta a la vista 
con sólo fijarse en la frecuencia con que los llamados “teóricos” 

fracasan al tratar de aplicar a la realidad sus abstracciones ideales. 
; Estudia luego la metodología del saber metafísico y teológico. 

A continución trata de la metodología de la función estimativa 
en cuanto irreductible a la función cognoscitiva, y las influencias 
entre ambas funciones. 

Valiosa novedad en esta obra son los dos capítulos que dedica a 
la metodología del hacer en su doble aspecto técnico y moral, y a 
la metodología del querer. Nuestras metodologías corrientes, dema- 
siado intelectualistas, suele reducirse a la lógica de la razón teó- 
rica, al saber cognoscitivo; pero la vida humana no es sólo razón ni 
teoría; es también estimación y praxis, sentimiento y voluntad, no 
reducibles a pura razón, pero no carentes de razón; por esto se pue- 
de hablar de la “lógica de la voluntad”, como habla el doctor Zara- 
gileta, y como tituló una de sus obras el doctor Lapie. 

Pudiera extrañar no ver tratada especialmente la metodología 
del decir, habiendo destacado la problemática de esta función en la 
primera parte; pero ya el autor sole al paso de esta extrañeza en 
el prólogo, al decir que no es “estudiada aparte, sino reducida a las 
anteriores en lo que tiene de convencional esta función.” 
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Dedica luego un amplio capítulo a estudiar las formas analógicas 
del pensamiento, baje el epígrafe del pensamiento anormal, sin li 
mitarse' como casi todos los tratados de criteriologiía, a los sofsmas, 
que, al fin y al cabo, no son más que tormas anormales del racioci- 
nio. El doctor Zaragúeta toma el problema desde su raíz y registra 
desde las ilusiones o anormalidades de la intuición hasta las que se 
dan en todas las funciones vitales. 

En otro capítulo trata de los criterios metodológicos personal- 
mente considerados, que vienen a reducirse al criterio propio y a 
los criterios ajenos, tanto individuales como sociales, lo cual le lleva 
a tratar de la metodo:ogía histórica en sus problemas más radicales, 
Distingue el alcance puramente informativo y el formativo de las 
convicciones y voliciones humanas. Hace un fino análisis del criterio 
de autoridad, y va descubriendo sus factores lógicos y psicológicos, 
distinguiéndola de la evidencia extrínseca, con la que generalmente 
se coniunde. 

Por último, dedica un capítulo del máximo interés a hacer un 
paralelismo entre la evidencia y la fe, el saber y el creer, que se 
sue.en identificar con el criterio propio y el criterio ajeno. Pero en 
este capítulo se hace ver que no hay tal coincidencia, sino que en uno 
y otro fuero hay lugar a admitir convicciones dictadas por la evi- 
dencia o inspiradas en la fe, que viene a apoyarse en una evidencia 
imperfecta suplida por resortes vitales de confianza en sí mismo o 
de autoridad ajena. Además, en este capítulo final se muestra la va- 
riedad de clases de evidencia y de fe que se dan en los diversos do- 
min.os de la ciencia natural, de la introspección psicológica, de la 
convivencia y docencia social y de la vida religiosa, haciendo con 
ello ver la heterogeneidad de los criterios correspondientes. 

Se inserta al final un apéndice sobre “el espacio y el tiempo”, 
para añadir al tomo primero. 

Completa esta obra un índice sistemático y otro analítico, cuya 
simple ojeada patentiza el doble propósito del autor: “la máxima 
ampitud de horizontes en la problematicidad de la vida humana 
y la máxima integración en sus criterios de solución”. Uno y otro 
han sido plenamente logrados. 

El doctor Zaragúeta ha realizado una tarea inmensa y ha llenado 
con este volumen un sensible vacío en nuestra literatura filosófica, 
que gracias a él cuenta ya con una obra completísima y profunda 
de metodología. 

Sin perder sus características de estilo, gran densidad de pensa- 
miento, rigurosa precisión y exactitud de palabra, análisis profun- 
dos y exhaustivos, nos parece hallar en esta obra, como ya adver- 
timos en el volumen primero, una mayor facilidad de comprensión, 
tal vez por los frecuentes ejemplos con que ilustra y aclara el texto. 

Espéramos con impaciencia el tercero y último volumen, con las 
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soluciones a los problemas que en éste se plantea, Dios quiera con- 4 
ceder al doctor Zaragiieta la salud necesaria para que nos ofrezca : y 
la culminación de su obra, la más importante y actualizada sistema- Do 
tización filosófica en lengua española, en los últimos años. y de: 
A. ROMERO MARÍN, << 

0 

Moral profesional, Instituto Luis Vives, de Filosofía; C. S. L C, MED Y 
Sección de Etica; Madrid, 1954; 345 págs. ' e 


La Sección de Etica Individual y Social del Instituto Luis Vi- ' e, 
ves, de Filosofía, acaba de publicar un hermoso volumen —el segun- no 
do de su colección—de Moral Profesional. Dicho volumen es la eris- 
talización en letra impresa, con todas las consabidas prerrogativas 
que esto comporta, de un curso de conferencias organizado y des- 
arrollado en octubre-noviembre de 1952. 

No se trata de una nueva exposición teórica de la Moral por es- 2% 
pecialistas de la materia, ni tampoco de un ensayo de casuística pro- 
fesional, sino de un cuerpo orgánico de doctrina auténtica y prác- 
ticamente normativa montado en fecundo maridaje de los principios 
inmutables y los hechos existenciales concretos de la experiencia 5d 
profesional. Solamente cuando la luz de los principios éticos se pro- 
yecta, en apretado haz, sobre los problemas concretos de la vida 
real, informando sus posibles situaciones, es cuando resulta una ver- 
dadera Moral profesional realista, humana y eficaz, como ésta que ; 
hoy nos Ofrece la Sección de Etica del Instituto Luis Vives, j 

El contenido de esta meritísima obra abarca lo más importante 
y característico de la temática profesional moderna. Primeramente, 
el P. José Todolí hace una exposición, profunda y sistemática, de 
los principios generales de Moral profesional, con epígrafes tan su- 
gestivos como éstos: La profesión como función social,, La Profe- 
sión y la Moral, Aspectos individuales del acto profesional, Aspec- 
tos sociales del acto profesional y Aspectos trascendentes del acto 
profesional. 

Después se estudian, en concreto, el ejercicio real de las profe- 
siones más características, en un cuadro muy completo, a la luz de 
la Moral. Y lo que es digno de subrayarse es que estos estudios de 
Moral profesional no son de moralistas profesionales, sino de los 
más ilustres profesionales de cada profesión, con mucha competen- . 
cia moral. Desde estos puntos de vista se estudian la Moral profesio- 
nal en la Bonca, En la BOlsa y el Comercio, por el R. P. Joaquín 
Azpiazu; la Moral profesional del diplomático, por don José María 
Areilza; la Moral profesional del funcionario público, por don Luis 
Jordana de Pozas; la MOral profesional del artista, por don José 


696 BIBLIOGRAFÍA 


Camón Aznar; la Moral profesional del juez, por don Manuel de la 
Plaza; la Moral profesional del empresario, técnico y obrero, por 
don Francisco de Aguilar; la Moral profesional del Periodista, por 
don Francisco de Luis; la Moral profesional del médico, por don 
J. J. López Ibor; la Moral profesional del investigador, por don Ma- 
nuel Lora Tamayo; la Moral profesional del militar, por don Fran- 
cisio Sintes Obrador; la Moral profesional del abogado, por don An- 
tonio de Luna, y la Moral profesional del educador, por don Juan 
Zaragieta. 

De esta fecunda conjugación que los autores hacen de sus expe- 
riencias prácticas con las reglas normativas de la Etica, resulta una 
Moral profesional llevada a su plenitud con garantías de una efica- 
cia realmente operante en la conducta social de nuestro tiempo. Por 
ello, la sección de Etica del Instituto Luis Vives, dirigida por el 
R. P. José Todolí, merece un alto encomio al realizar esta obra tan 


deseada y urgente. 


JOSÉ GALLEGO DONAIRE, 
! 
SCIACCA, MICHELE: Historia de la Filosofía. Versión y prólogo para 


españoles de Adolfo Muñoz Alonso; ed. Luis Miracle, Barcelona, 
1950; 656 págs. 


Con una sugerente introducción del catedrático doctor Muñoz 
Alonso se publicó esta traducción de la obra del conocido historia- 
dor de la Filosofía italiano profesor Sciacca. Dentro de sus obras, 
la presente ocupa el lugar de manual universitario, tanto por su ex- 
tensión como, en parte, por su enfoque histórico, Especialmente creo 
deba destacarse éste, por constituir su característica más peculiar; 
antes que una exposición erudita es una briosa refacción de la His- 
toria de la Filosofía, revivida desde un ángulo personal. En todo 
momento la exposición es absorbida por la valoración, con lo cual 
el proceso histórico gana en hondura humana y el lector universi- 
tario se halla ante una línea continua de valor orientador. 

Tanto la introducción del autor como la conclusión hacen patente 
una concepción dinámica de la Historia de la Filosofía, y no sé si 
podría decirse, en cierta manera, “apologética”, en cuanto que se 
destaca el espiritualismo cristiano a lo largo del proceso histórico, 
mediante una valoración filosófica de la Historia de la Filosofía. 

Otra característica de la obra es el destacar, en los momentos 
álgidos, el valor de los pensadores italianos, Ello da a la Historia 
de la Filosofía un aire diferente del habitual en manuales alemanes 
o franceses, lo que no carece de fundamento histórico. 

Opinable en algunos puntos concretos, como consecuencia, preci- 
samente, de su enfoque, es una aportación positiva y que ocupará 
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un lugar destacado en la bibliografía española. La traducción y la 


presentación están especialmente cuidadas y recientemente ha teni- 
do una nueva reestampación. 
CONSTANTINO LÁSCARIS COMNENO. 


WILLWOLL, ALEJANDRO, S. L: Alma y espíritu, versión española por 
José A. Menchaca, S. 1.; segunda edición española actualizada 
por el autor. Editorial Razón y Fe, S. A., Madrid, 1953; un tomo 
en rústica, de 266 págs., 38 pesetas. 


El título de este libro, doctrinalmente valioso, de carácter, en 
medio de su relativa brevedad, científico, sin estructura didáctica, 
podría hacer pensar en aquellos psicólogos que hacen una distinción 
entre alma y espíritu, no en el sentido tradicional que el autor da a 


estas dos palabras: alma, como principio vital, que han de tener to- ' 


dos los seres corporales vivos, plantas, animales y hombre; y espí- 
ritu, como naturaleza especial del principio vital del hombre, forma 
sustancial del cuerpo. 


La sustancia de este libro, bien documentado y erudita cuanto 


bibliográficamente rico, nos ha sugerido, sin embargo, algún co- 
mentario. 

Dos puntos nos han llamado especialmente la atención. Es el 
primero el de la oposición «alma-cuerpo, que creemos, en la con- 
cepción filosófica del autor, inadmisible, 

En efecto: si el alma es forma sustancial, la forma sustancial 
se une a la materia prima, no al cuerpo, puesto que cuerpo y mate- 
ria prima no son sinónimos. El cuerpo no es tampoco el cadáver: el 
cuerpo no es cuerpo si no está vivo; el cuerpo no es sino el mismo 
viviente corporal; pero, si es viviente y está vivo, tiene alma; luego 
el cuerpo no es sino el resultado de la unión de la materia prima y 
de su forma, el alma. Si el alma es el determinante y la materia pri- 
ma lo indeterminado que el alma determina, y el cuerpo tiene sus 
determinaciones, el cuerpo no es la materia prima, sino que implica 
en sí formas determinantes; mas estas formas determinantes no pue- 
den ser sólo accidentales, pues las accidentales residen en una sus- 
tancia.que hace de materia segunda, y la sustancia tiene que serlo 
en virtud de una forma sustancial; luego el cuerpo implica una for- 
ma sustancial que, tratándose de un cuerpo vivo, no puede ser sino 
un alma. A nuestro modo de ver, esto es lo que declara el Concilio 
de Viena al decir que el alma humana es forma sustancial del cuer- 
po del hombre. Ahora bien, esta frase tiene dos sentidos: uno, el de 
que el alma humana es la forma sustancial que hace al cuerpo ser 
cuerpo humano; éste creemos es el sentido que quiso dar a la frase 
el Concilio, en términos escolástico-aristotélicos, y en ese sentido el 
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cuerpo del hombre es un compuesto, uno de cuyos componentes es 
el alma humana espiritual; el otro sentido es el de que el alma hu- 
mana es la forma sustancial que se une al cuerpo como a materia 
prima, y ese sentido es el que dan a la frase, sin meditarlo, muchos 
autores, y que por las razones antedichas nos parece inadmisible, 
como si cuerpo y alma fuesen los dos componentes sustanciales del 
hombre. 

Pues bien, el autor parece hacer suya la primera interpretación, 
que creemos acertada, de la declaración conciliar dicha, en su pági- 
na 209, donde, a mayor abundamiento, al decir que “esta unión y 
unidad de forma y materia no se ha de pensar de manera que for- 
ma (alma) y materia se influyen mutuamente, como el maquinista 
dirige la máquina y por ésta puede ser, a su vez, impedido en su 
libre movimiento”, rechaza, como es lógico, la posibilidad de plan- 
tear cartesianamente el problema de cómo el alma puede influir en 
el cuerpo y éste en el alma, cuando de lo único de que se puede hablar 
es de influencias de las actividades fisiológicas en las psicológicas, 
y viceversa, en el hombre, dado que éste es una sola sustancia com- 
pleta, y no dos incompletas unidas accidentalmente, aun cuando de 
la unión de esas dos haya surgido el hombre. 

Hay, sin embargo, en la página 210 una frase en que el autor 
no se expresa en consonancia con lo que anteriormente ha afirma- 
do, a saber, cuando precisa la forma en que dijimos al principio 
que hay que tomar el título del libro. Dice así: “No, ciertamente, en 
cuanto es espiritual, es el alma humana forma del cuerpo, que lo vi- 
vifica.” Suponemos que habrá querido traducir el traductor: es el 
alma humana “forma” del cuerpo, al que “vivifica”, lo cual confirma 
lo que pocos renglones antes había escrito: “Como el sujeto y fuen- 
te de la vida espiritual en el hombre —continúa el autor—, se iden- 
tifica con el de la conciencia sensitiva (c. XI), en consecuencia, pre- 
cisamente el alma espiritual debe ser considerada como forma del 
cuerpo, como principio del ser humano y de toda la vida humana 
en el uno o en el compuesto de cuerpo y alma.” 

Esta frase, “compuesto de cuerpo y alma”, creemos es en la que 
el autor se expresa inconsecuentemente con lo que antes había es- 
crito sobre la unión de la forma a la materia, que hemos transcrito, 
inconsecuencia que se repite unos renglones más abajo, cuando con- 
tinúa en el párrafo que antes interrumpimos: “pero la misma alma 
es, al mismo tiempo, el sujeto de la vida espiritual, y en unidad de 
ser con el cuerpo, el sujeto de toda la vida sensitiva y vegetativa 
en el hombre”. Nuevamente habla aquí de unidad del ser “con el 
cuerpo”, en lugar de decir “con la materia”, así como creemos se 
presta a inexactas interpretaciones el decir que el alma es sujeto, en 
lugar de decir que es principio, de la vida espiritual, sensitiva y ve- 
getativa en el hombre. El sujeto de estas tres vidas es el hombre a 
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quien Se imputan como a Suppositum esos tres tipos de actividades 
vitales que tiene gracias al alma, de quien proceden como de prin- 
cipio dichas actividades. Sólo después de la muerte será el alma 
principio y sujeto de la vida espiritual, 

El segundo punto que deseábamos comentar y que se relaciona 
con éste es el de la acción del entendimiento agente. Suele explicar- 
se esta acción como si dicho entendimiento separase de la imagun 
sobre la que realiza la abstracción la parte que la imagen represen- 
ta de lo esencial del ser en ella representado, es decir, lo que ese 
ser tiene de común con, otros de su misma especie, o sea lo que será 
el objeto del concepto universal. Siendo la imagen conocimiento 
cuyo Objeto es el mismo que fué objeto del conocimiento habido en 
la sensación del que la imagen es huella, no puscde la imagen repre- 
sentar lo mismo que la sensación, sino aspectos externos, cualitati- 
vos o cuantitativos, materiales y concretos, que son lo que consti- 
tuye el objeto sensible propio, o común, de la sensación y de la ima- 
gen, pues lo esencial no es sino objeto per accidens del conociimento 
sensible, Es, pues, muy de alabar el autor por llamar la atención 
sobre la inexacta explicación que se da de la acción del entendi- 
miento agente. “Por supuesto —dice (pág. 89)— que es imposible 
deducir o hacer resaltar el contenido intelectual insensible de la 
imagen sensible, en el sentido de atender sólo a parte del contenido, 
Porque lo que en ella no está representado no puede encontrarlo en 
ella ninguna concentración de la atención, ni ninguna atención al 
contenido parcial”, 

Aristóteles no incurrió en este error sobre la naturaleza de la 

abstracción ejercida por el entendimiento agente en la imagen. Lo 
diremos con palabras del mismo padre Willwoll: “Sus funciones las 
describe metafóricamente: debe iluminar o aclarar la imagen de la 
fantasía y, de esta manera, hacerla espiritualmente perceptible 
—ntelligibile reddere—, hacer que resalte en ella lo esencial que 
hay que percibir, y de este modo elaborar o formar por abstrac- 
ción la determinante cognoscitiva espiritual (species intelligibilis se 
la llamó después), y por medio de ella determinar a la potencia ccg- 
noscitiva, al Entendimiento paciente, a que realice el conocimiento 
conceptual consciente. El Entendimiento agente lo concebía Aristó- 
teles como una fuerza que actuaba desde fuera, Esto podía inter- 
pretarse teniéndole por algo extra y suprahumano, y no sólo los ára- 
bes aristotélicos (Averroes), sino también modernos expositores, han 
entendido así a Aristóteles, tal vez con razón... La interpretación de 
la frase metafórica —que el Entendimiento Agente ilumina las imá- 
genes intuitivas, etc., ha sido expuesta por los grandes comentado- 
res de Santo Tomás de muy diversas maneras (el Ferrariense, Juan 
de Santo Tomás, Báñez, etc.). 

El autor aplica a la abstracción del entendimiento agente, acer- 
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tadamente, el calificativo de creadora. Y lo explica: “porque esa abs- 
tracción —dice— determina a la formación de una imagen cognos- 
citiva que ofrece algo completamente distinto, algo nuevo que nun- 
ca aparece en el mundo sensible, es decir, la esencia insensible y 
universal que se ha de percibir espiritualmente. Pero no es un crear 
objetivo, sino una abstracción; porque la determinación de la fa- 
cultad (o dispcsición) cognoscitiva es provocada por el objeto y por- 
que determina a la formación de una imagen cognoscitiva que repre- 
senta una esencia concretada e individualizada en la cosa.” 

Los pasajes transcritos y las cuestiones a que se refieren indican 


la altura y valor del libro que criticamos. 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 


BULNES, JosÉ P., S. 1.: La filosofía del deber, segunda edición, Edi- 
torial Razón y Fe, S. A,; Madrid, 1953; un tomo de 312 pági- 
nas; en rústica, 40 pesetas; en tela, 55. 


Es ya conocido del público este tratado —no didáctico ni ma- 
nual escolar— de Etica, del antiguo profesor de Filosofía moral de 
la Universidad de Comillas, pues se trata de una segunda edición. 

Como en la primera, se tocan en él, con bastante abundancia de 
citas bibliográficas modernas, los problemas fundamentales de Mo- 
ral: felicidad del hombre, moralidad, ley moral, obligación, concien- 
cia, pero sin despreciar, ni mucho menos, el análisis razonado y só- 
lido de las escuelas filosóficas últimamente aparecidas en el campo 
de la Etica y dedicando sendos capítulos a dos temas de indiscutible 
interés, debido a la perennidad del uno —la castidad— y a la ac- 
tualidad del otro —la confesión laica—, bajo cuyo título se trata 
del psicoanálisis y su eficacia curativa, nacida de que en ese tra- 
tamiento psiquiátrico manifiesta el enfermo sus preocupaciones 
—con gran frecuencia morales—, o el médico logra hacer fecundos 
escarceos en el campo de la subsconciencia, sacando a la luz esos 
conflictos, muchas veces de conciencia, que son causa de las en- 
fermedades psíquicas. 


A, A. DE L. 


SOUKUP, LEOPOLD (OSB): Grundzige einer Ethik der Persónlichkeit. 
Graz: Anton Pustet, 1951; 179 págs. 


En medio de un mundo en el que la personalidad de los individuos 
desaparece y queda absorbida por lo colectivo, multitudinario y de 
masa, justo era que un moralista cristiano fuera quien revalorizase 
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de nuevo la significación radical que la persona, como centro del 


ser humano, tiene en cualquier fundamentación de una Etica eris- 3 
tiana. El P. Leopold Soukup, director de la revista neoescolástica 


Gloria Dei, y profesor de Filosofía en el cenobio benedictino de me yA z 
Seckau, en Estiria, ha sido quien ha llevado a cabo un intento si- E 
milar. A 


En esta obra que reseñamos, el autor, tras de justificar la ne- ES 
cesidad de una Etica en el marco de una filosofía cristiana, ya que Ja 
una Moral fundamental no puede esclarecer todas las cuestiones de 

“orden ético, analiza lo que esencialmente constituye el ser humano, 


agente del acto moral. “e A 

El hombre se nos presenta primordialmente como totalidad subs- f loa 
tancial en la que la conciencia, en su unidad superior, abarca todas a 
las esferas del ser, a la vez que su esencia espiritual le coloca en un dE 
lugar privilegiado, dotado, a diferencia del animal, de conocimiento : Ñ > 


intelectual y de libertad (p. 47 y 59). SS 

Sin embargo, lo que propiamente centra y caracteriza al ser hu- 
mano es su carácter personal con su irrepetibilidad (Unwiederholbar- 
keit) e impenetrabilidad (Undurehdringlichkeit) (pág. 70), que, aun- e 
que en su individualidad sea incomunicable, le abre la posibilidad de A y 
un encuentro con otras personas (p. 76), particularmente con la in- » 
finita de Dios (p. 78), eco de la cual es la conciencia de cada uno de 
nosotros (p. 80). 

De aquí que una Etica de la personalidad en toda acción de na- 
turaleza moral, se aborda el tema de la maldad y del pecado del MN 
hombre. 

La dificultad de resolver el misterio de la maldad humana exige ee 
tener en consideración la fragilidad ordinaria —después de la caí- 
da—, y la libertad en el hombre (p. 126). Compaginar estos dos ex- 
tremos, así como observar las deficiencias posibles en la vida orgá- 
nica del individuo resulta labor previa para comprender la facilidad 
con que uno puede llegar a formarse una conciencia errónea de la 
moralidad. 

Ni que decir tiene que un tratado como el que nos ocupa debía 
estudiar la ley, su esencia.y formas en función de su determinación 
del acto moral. La Etica, como dice Soukup en la introducción, tiene 
como objeto propio las suposiciones, los modos y los fines de lo que el 
hombre debe hacer. Esta obligación moral impuesta al hombre por 
el Creador encuentra una resonancia en la ley que Dios grabara en 
el corazón de los mortales y que la conciencia nos da a conocer a 
cada paso. De ella y de sus derivaciones habla el autor en la última 
parte de este libro, 


RAIMUNDO DRUDIS BALDRICH. 
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SCHLICK, MORITZ: Natur und Kultur, Wien, Humboldt deta 1952; 
125 pág. 


_Raramente en el decurso de una historia dos veces milenaria en- 
contramos que un filósifo muere asesinado en manos de uno de sus 
discípulos. Sin embargo, tal es el caso de Morith Sclick, padre del 
llamado Círculo de Viena, el movimiento neopositivisa contem- 
poráneo. 

El misterio de tan trágico fin debemos buscarlo, en buena parte, 
en las mismas páginas que componen este libro. 

Efectivamente, aunque Moritz Schlick profesionalmente estuvie- 
ra dedicado al estudio de la filosofía de la naturaleza y de la teoría 
general del conocimiento, como sucesor que era de Mach y Bolzmann 
en la cátedra de Filosofía de las Ciencias inductivas de la Univer- 
sidad de Viena, no permaneció jamás ajeno a las preocupaciones 
éticas y estéticas propias del tiempo. Prueba de ello son sus Fragen 
der Ethik, 1930. 

La incertidumbre europea de finales de la cuarta década de nues- 
tro siglo xXx, con la amenaza constante de un despotismo dictatorial 
que implantando su dominación en el mundo pusiese fin a la sana 
libertad social y científica, preocupó grandemente al pensador posi- 
tivista, que quiso dedicar al estudio de las cuestiones fundamentales 
de una filosofía de la cultura sus últimas prelecciones universitarias 
en el curso 1935-36, - 

En ellas Schlick sale defensor de la libertad frente a la tiranía 
de un nuevo racismo que iba haciendo estragos en el ámbito de log 
países de cultura germana, sin vacilar a oponerse en pleno 1936 a 
la actitud totalitaria del régimen nazi, considerado por él como el 
mayor peligro de la cultura occidental. 

Este volumen consta de dos partes, En la primera se ve la apor- 
tación del entendimiento en la obra cultural, notando cómo muy 
a menudo, por el abusivo uso de la inteligencia, aquello que el hom- 
bre forjara en vistas a procurarse un mayor bienestar social, suje- 
tando y domeñando las fuerzas de la naturaleza, ha resultado con- 
traproducente. El hombre —nos dice— padece el que más de la cul- 
tura. Hasta que ella no se convierta en instrumento que le lleve más 
fácilmente a la prosecución de su libertad no podrá ser considerada 
como obra bienhechora para la humanidad. 

La organización social del mundo de hoy, fruto normal del des- 
arrollo alcanzado por la técnica, plantea al hombre graves proble- 
mas, creando en torno suyo una continua inseguridad y un estado 
de alarma. El peligro, que a diario se cierne sobre las fronteras na- 
cionales, de un nuevo conflicto postula un sistema de defensa que 
el hombre busca siempre para garantizar. y proteger su vida. De 
ello trata la segunda parte del libro. 
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La guerra y el servicio militar obligatorio, el estado y la paz, 
son títulos de esta parte. 

Moritz Sehlick, al descender a detalles tan concretos en una obra 
de meditación filosófico-cultural, se ve movido por la apremiante si- 
tuación creada en Alemania con el advenimiento de Hitler al poder. 

Los principios que regulan estas consideraciones pueden muy 
bien calificarse de pacifistas y de sano espíritu democrático. En todo 
caso, hay que admirar la visión certera y profética de los aconte- 
cimientos que él ya no pudo vivir. 

A nuestro entender, este libro contribuye a deshacer una falsa 
idea sobre los filósofos del Círculo de Viena, considerados en gene- 
ral como personajes que han vivido al margen de las preocupaciones 
de orden social y espiritual, 

Completan el libro dos capítulos breves sobre técnica y arte y 
una total enumeración de los escritos de Moritz Schlick, obra tam- 
bién del Dr. Rauscher, editor de este manuscrito póstumo. 


RAIMUNDO DRUDIS BALDRICH. 


NICcoLAr HARTMAN: Der Denker und sein Werk. Herausgegeben von 
H. Heimsoeth und R, Heiss. Gótingen, Vandenhezck, 1952; 312 
páginas. 


Un grupo de amigos y discípulos de Nicolai Hartmann ha querido 
conmemorar el segundo aniversario de su muerte con la publicación 
de un volumen homenaje en el que de una parte se perfila su silueta 
personal, y de la otra, la significación de su pensaminto filosófico. 

Aparte el interés biográfico que presenta este volumen, debido a 
los preciosos datos personales recogidos por R, Heiss en su cola- 
boración, merecen citarse algunos trabajos de que consta este ho- 
menaje, por ser un ulterior desarrollo de la filosofía de N. Hartmann. 

Así, el estudio comparativo de E. Spranger, entre el espíritu ob- 
jetivo de Hartmann y de un Hegel, resulta aleccionador al descri- 
birnos el proceso interno que le lleva al primero a la admisión del 
llamado espíritu objetivado, punto éste de importancia paca una 
recta inteligencia de la objetividad del conocimiento de los valores 
como nota el franciscano P. Emmanuel Mayer en su obra Die Objek- 
tivitát der Werterkenntnis bei Nicolai Hartmann, 1952 

En torno a la evolución doctrinal de Hartmann a partir del mo- 
mento de su separación de la Escuela de Marburgo, en la que en su 
juventud había militado, escribe J, Klein. Sobradamente es conocido 
que Hartmann superó pronto las doctrinas neokantianas de su tiem- 
po, hasta llegar al realismo crítico que caracteriza toda su filosofía; 
pero no conviene olvidar que si bien intentó siempre liberarse de 
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aquellas influencias neokantianas de primera hora, no lo logró ple- 
namente. Pero en donde insisten más los autores de estas colabora= 
- ciones es en su teoría de las categorías como principios generalísi- 
mos del ser. Nada menos que Heimsoeth, Wein, Hófert y M, Hart- 
mann se ocupan de ellas. Un análisis minucioso de estas dimensio- 
nes del ser que Nicolai Hartmann estudia al tratar de las esferas, 
momentos, modos y etapas del ser nos llevaría muy lejos en el te- 
rreno de una ontología regional. Con todo, sí que queremos acen- 
tuar como lo hacen Hófert, May y M. Hartmann, que esta clasifi- 
cación categorial tiene una aplicación bien definida en el orden de 
lo anorgánico y de la biología. 

Otros trabajos de menor importancia, como el de la aporética 
como método peculiar de Nicolai Hartmann, su dependencia de la 
filosofía aristotélica y algunos temas de ética de la libertad, si bien 
encajan estupendamente en un volumen homenaje como el presen- 
te, requieren atención especial, 

Th. Ballauf ha sabido recoger toda la producción de Nicolai Hart- 
mann, y sobre él, y ofrecérnosla en una bien lograda nota bibliográ- 
fica que complementa a este libro. 

| ' RAIMUNDO DRUDIS BALDRICH, 


LELEU, MICHELE: L€s journaux intimes, París, 1952; 354 pp.). 


Entre los interesantes volúmenes publicados por la Colección Ca- 
racteres, dirigida por René Le Senne, figura éste, cuyo sólo título es 
ya una deliciosa invitación a su lectura. Introducidos en ella por la 
experta mano del profesor de la Sorbona, quien hace una gentil pre- 
sentación a mademoiselle Leleu, nos enfrentamos con una caracte- 
rología entre, literaria y científica, por la que discurre la vida pal- 
pitante y en la que se decantan principios y conclusiones de la 
psyche humana. 

Dentro, asimismo, de la oposición entre naturaleza y libertad, el 
estudio de los caracteres, «a través de los diarios íntimos, puede lle- 
var a la confirmación de una tesis metafísica, no menos que a la es- 
tructuración de la serie de factores biológicos, sentimentales y vo- 
litivos que se conjugan en la clasificación caracterológica. 

Aun cuando al parecer el propósito de Michele Leleu resulta am- 
bicioso y sin fronteras —ella ha estudiado, según L-= Senne, alrede- 
dor de trescientos diarios intim0s—, esta última denominación esta- 
blece cabalmente un límite e impone, al propio tiempo, una catalo- 
gación tripartita en históricos (Acta), documentales ( cogítata) y 
personales (sentita), sin contar los mixtos. Dicho se está que sólo 
interesa aquí el tercer grupo, en el que pueden atenderse los tipos 
de emotividad, de actividad y de resonancia, primaria o secundaria, 


AN 
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para una ulterior discriminación. Según esto, a lo largo de toda la 
obra de la escritora francesa van a verse invocados de continuo los 
ocho tipos resultantes, entre los que serán objeto de más detenido pe 
estudio los sentimentales, los nerviosos y los apasionados. ES 
Pero, ¿no cabría simplificar un tanto la investigación, al amparo 6 
de una constante común a nuestros “diaristas”? Al menos lo ha in- 
tentado, desde buen comienzo, Michele Leleu, no sin antes restringir pd 
su estudio a cinco “diaristas” destacados: Amiel, Maine de Biram, Ñ 
Kierkegaard, Katherine Mansfield, Julien Green, Dentro del mar- 3 
co sentimental, común a todos ellos, ha registrado nuestra autora pc 
una serie de cualidades típicas, entre las que destacan la introver- x JS 
sión e indecisión, el gusto de la soledad y la melancolía, la memo- E 
ria afectiva y la aspiración ambiciosa, la emotividad e inactividad Lo 
y, en fin, la función secundaria o Ssecundariedad. E 
A vueltas de toda clase de análisis minuciosos, se llega a la con- YOR E 
clusión de que existen “familias” de diarios, con sus afinidades y l 
divergencias, y con un claro predominio numérico de los sentimen- 
tales sobre los nerviosos, apasionados, coleréricos, flemáticos y san- y 
guíneos. Por otra parte, los diarios íntimos, expresión directa, si las de 
hay, de la personalidad, invita a estudiar los fines, peligros y ven- Y 
tajas de este género literario, en función de un proceso vital que Er 
nos interesa, por ser de un semejante y pertenecer a una rica psico- 
logía. Sus enseñanzas o deducciones se dejan sentir por sí solas. y 
El libro de Michele Leleu enseña, en primer lugar, a “saber leer” 
a los diaristas y, por añadidura, a interpretarse a sí mismo a la luz 
de otras almas desnudas y, por lo común, atormentadas. Entre los 
métodos psicológicos, ¿no merece la pena andar también este camino ? 
Acabamos de ver un intento de esta índole cuyos resultados son 
ciertamente muy estimables, 


Luis ReEY ALTUNA. Ñ 


CARACCIOLO, ALBERTO: Arte e pensiero nelle loro istanze metafisiche 
(Ripensmento dei problemi della Critica del Guidizio). Milano- 


Roma, 1953, 


El Instituto de Filosofía de la Universidad de Génova, que acer- 
tadamente dirige M. F. Sciacca —tan conocido y apreciado entre 
nosotros—, acaba de incluir entre sus publicaciones ésta de Alber- 
to Caracciolo sobre la tercera Crítica de Kant, por considerarla uno 
de aquellos textos que, “aun cuando comiencen a envejecer en la con- 
creta formulación de los problemas y a ser algo anacrónicos como 
instrumentos de trabajo, sin embargo, atra:zn y educan todavía, 
sobre todo porque conservan el estilo. del genuino filosofar”. 

Como es sabido, y viene confesado por el propio Caracciolo, la 


706 BIBLIOGRAFÍA 


Crítica del juicio nace como una exigencia de la primera crítica y, 
principalmente, por afán de superar la concepción mecanicista y fe- 
noménica del Cosmos, en virtud de una teleología que “tenga por 
apoyo a Dios y por fin la conclusión del ordenamiento moral er el 
mundo”. 

Nada tiene de extraño en una monografía de esta índole que se 
insista en la revisión del camino filosófico kantiano, comenzandy en 
la Crítica de la Razón Pura, por una imegen del mundo apriorística 
y terriblemente subjetiva; continuando en el tono humanístico y mo- 
ralizador de la Crítica de la Razón Práctica, para concluirse en una 
proyección finalística del hombre como centro del Universo, pagando 
tributo así a una aspiración metafísica incontenible. Sin olvidar, 
empero, el estricto formalismo que sirve de pauta a la especulación. 

Al recalcar el pensador italiano en el análisis e interpretación de 
la Crítica del Juicio, y aun reconociendo que dentro de esta obra re- 
cae el acento kantiano con más fuerza que en la parte del juicio teo- 
lógico, con todo es la belleza y la teoría del arte la auténtica intro- 
ducción y aun fundamentación de la teleología. 

Por todos estos cauces discurre la obra de Alberto Caracciolo, 
interesante, no sólo por la exposición ordenada y clara del pensa- 
miento kantiano, sino también por las ideas estéticas propias que 
a este propósito vierte, por ejemplo, sobre lo bello en la naturaleza, y 
asimismo por su contribución peculiar a la solución de otros proble- 
mas, como el del conocimiento filosófico, sin contar los apéndices 
marginales al contenido del libro, 

Una vez más se aprecia, a través de este estudio, cómo en la ac- 
tualidad va ganando terreno el concepto espiritualista de la filoso- 
fía frente al existencialismo decadente. 

Y entiéndase bien que filosofía del espíritu no quiere decir aquí 
ninguna suerte de subjetivismo postkantiano. Significa tan sólo una 
delimitación del campo filosófico actual, de signo realista y de po- 
sibilidades ilimitadas. En este sentido, la monografía de Alberto 
Caracciolo puede ser un buen botón de muestra, 

Luis REY ALTUNA, 


COLLIER, ARTURO: Clavis Universalis, Cedam, Padua, 1953; en rús- 
tica, 79 págs. 


En la atmósfera intelectual inglesa de la primera mitad del si- 
glo XvHmi medita y escribe un hombre de escasa fortuna filosófica: 
Arturo Collier, rector de la parroquia de Langford, cercana a Salis- 
bury. En el ambiente está Locke, y Berkeley recoge el éxito de sus 
Principios y de sus Diálogos; Descartes y Malebranche son auto- 
res conocidos en las Islas, Collier, situado en la encrucijada de em- 
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piristas y racionalistas, siente las mismas exigencias del momento, 
que, por cierto, marcan una dirección a su pensamiento: concreta- 
mente, la exigencia de resolver el problema gnoseológico del mun- 
do exterior. Collier plantea el problema y concluye en la negación 
del carácter externo del mundo que le rodea. 


Después de la fugaz aparición de Collier en la palestra filosófica 
inglesa ciertos autores (Jahston, Benson, Lyon, Kowalewski, Muir- 
head, Carlini, Olgiati, etc.), o bien lo han tratado de paso y a propó- 
sito del idealismo empiriológico de Berkeley, con el que presenta 
fuertes coincidencias, o le han hecho objeto de especial atención, 
pero desde un punto típicamente histórico, Y es que el interés teo- 
rético que el autor presenta es de escasa importancia, si se excep- 
túa la pretensión que proclama en el título de la obra. El doctor 
Antonio Casiglio lo presenta al mundo intelectual italiano, acom- 
pañando la traducción de la Clavis con una buena introducción y 
notas. Según mi parecer, con la introducción bastaba, ya que en ella 
se da una visión suficiente del autor, sin sentir la necesidad de sal- 
tar a la obra propiamente dicha, en la que con “estilo nudoso y 
técnico”, junto con el poco vigor de la argumentación, la mente se 
fatiga inútilmente. Dice Samuel Clark del autor: “Hubiera sido un 
filósofo; pero ha asumido una tarea extraña, ya que ni puede pro- 
bar él mismo su tesis ni se puede probar lo contrario contra él.” Sin 
ir tan lejos, podemos decir que si bien hay en la Clavis un intento 
serio, la tarea en que se consume resulta enojosa. Pretende un con- 
cepto clave, la pesesión, adquirida de una vez para siempre, de un 
concepto clarifizador para justificar infinitos desarrollos, y cuya fór- 
mulación escrita debe quitar el carácter de habilidad que conserva- 
ría al dejarlo dentro de los límites de la reflexión privada (pág. 100). 
En otras palabras, diríamos que el pensador inglés columbra la ne- 
cesidad de un principio que guíe a la mente en su búsqueda, antici- 
pándose así al idealismo absoluto alemán. 


En cuanto a la tarea efectiva que despliega, podríamos seña- 
larla con el profesor italiano como “Teoría de la continua inferen- 
cia mental del existente percibido.” Para el autor, el mundo externo 
percibido es un mundo aparente, por lo que bien pudiera llamarse 
semiexterno. Es preciso, por lo tanto, escapar de las insidias que 
continuamente tiende el sentido común, y situados en un grado su- 
perior de saber (el filosófico), afirmar la semiexterioridad del mundo 
que nos aparece. Collier trata de probar su Clavis a través de las dos 
partes de que consta la obra. En la primera se empeña en la tesis 
de que “la existencia externa aparente no prueba la existencia ex- 
terna real”. Entre la serie de argumentos que aduce resalta su con- 
vicción de que los argumentos que poseemos para probar la con- 
traria son inválidos, dado que se asientan en la distinción entre vi- 
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sión e imaginación, mientras que entre ambas funciones sólo media 
una diferencia cuantitativa. En la segunda parte consume esfuerzos 
en probar que “no existe un mundo externo, y es un ser absoluta- 
mente imposible”, 

No podemos situar a Collier ni en un idealismo subjetivista ni 
tampoco en un trascendentalismo. Su posición, como dice Casiglio, es 
menos definida. Por otra parte, nos deja en suspenso al oírle hablar 
de un mundo semiexterno. Hubiera sido convincente precisar el tér- 
mino, ya que en él descansa, precisamente, toda la fuerza de su es- 
peculación. Por esto quizá Collier puede dar lugar a las más diversas 
interpretaciones. 

“No existe un mundo exterior” (dice en la pág. 71), y este juicio 
es “uno de los principios más fecundos que haya jamás encontrado; 
sin rodeos, es un principio de influencia general y univeral en el 
campo del saber.” “Con éste, como con una clave (pág. 78), se en- 
contrará fácilmente la solución de casi todos los problemas genera- 
les que habitualmente se han retenido dificilísimos o quizá inso- 
lubles.” 


En la conclusión a que llega, movido por su pretensión, Collier 


nos aparece, pues, más como un racionalista que como un empirista, 


si bien su racionalismo, como hemos dicho más arriba, no se puede 
precisar en categoría. 

Podríamos concluir diciendo que la obra de Collier es de escaso 
interés especulativo y de fastidiosa lectura. 


JUAN JosÉ RuIz CUEVAS. 


MOREAU, JOSEPH: L'idée d'universe dans la pensé antique. Bibliote- 
ca del “Giornale di Metafisica”. Societá Editrice Internazionale. 
Torino, 1953; 51 págs., 17 X 24 cms. 


El autor se señala especialmente tres objetivos: Primero, inter- 
pretación del concepto del Universo en Platón; segundo, en Aristó- 
teles; tercero, en el neo-platonismo de Plotino. 

El Universo, esa totalidad viviente y definitiva, que clausuraba 
el mundo interior, según los griegos, es estudiado aquí en las di- 
versas acepciones de su concepto. Podemos ver a través de ello una 
distinción entre el universo panteísta de los presocráticos, en don- 
de cada ser es un momento dentro de la fatalidad del todo, y la di- 
mensión filosófica que aparece en la sumisión del mundo del deve- 
nir (casi totalidad) al mundo inteligible (universalidad). 

En el mundo platónico el concepto del universo significa el or- 
den señalado a la materia, nunca conseguido por ésta, y el Orden, 
lugar donde se acompasan las razones inteligibles según la propor- 
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ción en la que participen de las ideas. Esta subordinación férrea de 


lo sensible a lo inteligible, este menosprecio del devenir llevó a Aris- 


tóteles a precisar la forma dentro de la individualidad de los seres. 
Sin embargo, en Aristóteles hay un hiatus, quizá inanalizable, entre 


la apstencia concreta de cada ser y la apetencia del Universo, que 


siempre busca la inmóvil concordancia de lo inteligible. 

En Plotino las cosas arrancan de otro sitio, del concepto de to- 
talidad inmanentista, que para los estoicos era el Universo, y el tiem- 
po; se une a ello toda una fluencia casi dinámica que las nociones 
inteligibles tienen, por ser tales. Y es tan patente ella, que se des- 
pliega, originando así una dinámica que al llegar al mundo de lo 


sensible se actualiza en cada uno de los individuos, sin perder por 


ello éstos fuerza interior, ni truncar con ello la proporción objetiva 
de las ideas. El sujeto, pues, y su interioridad, tienen lugar pleno 
- en la más alta objetividad. 

“De esta forma —dice el autor— Plotino entendió por primera vez 
y dió sus derechos al inobjetivable mundo individual y, al mismo 
tiempo lo confirmó en el mundo del Uno, “Objetivación Total”. 


JosÉ CÓRDOBA TRUJILLANO. 


CAMPO, MARIANO: Orientaomenti. Edit, Magenta, Varese (Italia), 1953; 
276 págs., 195 X 13,5 cms. 


Se trata de una colección de ensayos en torno a temas tan va- 
riados como Leibniz, el Iluminismo y el Romanticismo, vía ontoló- 
gica y.vía cosmológica; el Concepto concreto de la plegaria, y la 
situación actual y la actividad filosófica de los católicos alemanes. 

En Leibniz, cree ver el autor esa cúspide filosófica en la que se 
dan cita los sistemas medievales y modernos sin que ninguno de 
ellos tengan primacía ni sobrevalor; simplemente, el filósofo alemán 
representa el equilibrio más pleno entre el vitalismo y el racionalis- 
mo. Los seguidores de Spinoza han querido ver en Leibniz un ante- 
cedente de su ideología. Nada más lejos de la verdad; en él hay 
toda una fuerza dinámica, la personalidad, y una serie de puntos 
discontinuos, los individuos, con apetencia de completación siempre 
incomunicable, y en donde la idea representa el valor de “comuni- 
cación casi milagrosa”, mientras el spinocismo es la absorción del 
individuo en la totalidad y la negación fatalista de lo discontinuo en 
la totalidad absoluta. 

Tampoco hay que ver en Leibnitz una filosofía sentimental o 
meramente volitiva, sino el exacto punto en que los impulsos subs- 
concientes pasan a ser aperceptivos, en donde el virginal mundo de 
lo vegetativo, mónadas inferiores, se transforma en la exacta ar- 
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monía establecida, que son, sencillamente, las leyes del pensamiento. 

El autor sigue en otro ensayo con comentarios acerca del valor 
que merece el argumento ontológico y el cosmológico. Hay algún filó- 
sofo, entre ellos Tillich, que cree que la más radical prueba para 
llegar a D'os es la apetencia de lo finito a lo infinito, cree que sola- 
mente en el límite interior, en que nos sentimos como necesitados 
de algo, está la raíz para encontrar a Dios. 

Para estos filósofos, el argumento cosmológico deja de tener va- 
lidez por tanto que parte del mundo exterior y de los efectes, que 
son las cosas en relación a una causa última. El argumento ontoló- 
gico es en esta modalidad psicológica el más atinado camino para 
la demostración de un ser independiente, y del que dependemos. 

Pasa revista a las distintas acepciones que ha tenido el argu- 
mento ontológico y, naturaumente, a esta psicologista de Tillich. Ve 
en este campo que hay una diferencia insalvable entre el argu- 
mento ontológico estricto y la modalidad que apunta Tillich. 

El argumento cosmológico prepara por medio de las cosas ese 
principio universal de ellas, esa causa última existente. Parte de los 
fenómenos para llegar a las esencias; pero una vez que está en las 
esencias es posible afincar el argumento ontológico, no antes; es 
decir, que una vez probada la existencia de Dios, el argumento onto- 
lógico da razón de su esencia. 

El autor, después trata del problema de la plegaria. Esta no es 
un mero escape sentimental, una mera ficción psicológica, un produc- 
to del subconsciente, sino una actividad del espíritu dirigido con fina- 
lidad última y soberana, rendir acatamiento al Ser Supremo y al 
tiempo implorar su concurso. En la plegaria, pues, hay tanto de 
fuerza afectiva como de reconocimiento objetivo de una realidad, 
que es la reeligación. Todas las teorías psicologistas, psicoanalistas 
o hitóricas se disuelven ante la muralla en que se encierra la vida 
del espíritu, “apetencia a...”: sentido que viene de la limitación del 
ser concreto y reconocimiento de la vinculación del ser al Ser su- 
premo. 

Cierran el libro unas disgresiones sobre el actual movimiento 
intelectual católico alemán en cuanto a su funcionamiento, organi- 
zaciones universitarias, publicaciones, conferencias, etc., y dirige la 
atención principalmente sobre el alto significado de un Max Scheler 
o un Peter Wust y del neoescolasticismo germano. 


JosÉ CÓRDOBA TRUJILLANO, 


A A e A o NS RO 


LA ACTIVIDAD FILOSOFICA EN LOS 
DISTINTOS CENTROS 


INSTITUTO LUIS VIVES. —DEPARTAMENTO DE FILOSOFIA E 
HISTORIA DE LA CIENCIA 


Organizados por el Seminario de Lógica Matemática del Depar- 
tamento de Filosofía e Historia de la Ciencia, del Instituto Luis Vi- 
ves, se han celebrado, durante los viernes de noviembre, los cuatro 
Coloquios sobre los fundamentos lógicos y matemáticos del concepto 
de probabilidad. 

Bajo la presidencia de don Julio Rey Pastor, director del Depar- 
tamento, disertaron en sus respectivas sesiones los señores Eduardo 
H. del Busto, sobre “Revisión panorámica de las teorías modernas 
de la probabilidad”; Juan Belgrano, sobre “Consideraciones sobre 
la tecría de Von Mises: su contacto con la realidad y sus dificul- 
tades teóricas”; Eduardo H. del Busto, sobre “La probabilidad y la 
lógica inductiva en Carnap”; y, finalmente, Miguel Sánchez-Mazas, 
secrctario del Departamento, sobre “La probabilidad y la lógica for- 
mal deductiva: relación entre probabilidad y modalidad”. 

Como prolongación de: estos Coloquios, y en la serie de activi- 
dades del D:partamento, hay que enumerar las conferencias pro- 
nunciadas por don Raimundo Drudis Baldrich sobre “Panorama ac- 
tual de la filosofía neopositivista”; don Eduardo H. del Busto, sobre 
“S'gnificación de Laplace en la historia del cálculo de probabilida- 
des”, y don Carlos París, sobre “Significado filosófico de las leyes 
estadísticas”, en los días 10 de diciembre, 14 de enero y 28 de ene- 
ro, respectivamente. 

El Departamento de Filosofía e Historia de la Ciencia ha inicia- 
do ya la serie de conferencias que en torno a la historia de la cien- 
cia española, tendrá lugar en el segundo trimestre del curso aca- 
démico, 
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- ESCUELA DE PSICOLOGIA DE LA UNIVERSIDAD DE MADRID 


El día 13 de noviembre de 1954 se inauguró la Escuela de Psi- 
cología y Psicotecnia de la Universidad de Madrid. En el acto inau- 
ral, que se celebró en el Paraninfo de la Facultad de Filosofía y Le- 
ral, el Secretario de la Escuela, don Mariano Yela, disertó sobre el 
tema “Historia de la Escuela”, en el que examinó el curso general 
de la psicología en España y las aportaciones principales a su des- 
arrollo. Cerró el acto el Director de la Escuela, don Juan Zaragúe- 
ta, con un discurso acerca de “La psicología en la vida humana y 
en la ciencia actual”, en el que señaló el lugar teórico y la importan- 
cia práctica de la psicología en la vida de los hombres y las socie- 
dades, y las perspectivas fundamentales de la ciencia psicológica 
actual. 

La Escuela de Psicología es una institución universitaria inte- 
grada en la Universidad de Madrid y dependiente directamente del 
Rectorado. 

Su fin principal es la formación de investigadores y docentes de 
la psicología y de psicotécnicos expertos, 

Está regida por un Patronato y una Junta Directiva. En el Pa- 
tronato, presidido por el Rector de la Universidad de Madrid, están 
representadas diversas Facultades, organismos investigadores y pro- 
fesionales de psicología y varios Departamentos ministeriales de 
Educación, Trabajo y Fuerzas Militares. 

La Junta Directiva está formada por el director de la Escuela, 
don Juan Zaragúeta; sus vicedirectores, don José Germain y el 
R. P. Manuel Ubeda, O, P.; su secretario, don Mariano Yela, y los 
señores don Juan José López Ibor, don Ricardo Ibarrola y don José 
Luis Pinillos. 

La Escuela ofrece dos títulos: el Diploma de Psicología y el Cer- 
tificado de Psicología. 

Para obtener el Diploma de Psicología es preciso ser licenciado 
universitario o poseer título equivalente y cursar dos años de es- 
tudios. El primer año es de estudios comunes y en él se cursan las 
disciplinas teóricas fundamentales y se realizan las prácticas de la- 
boratorio de tipo general, 


Este primer año, de 1954-55, al cual se han admitido, previa se- 
lección, 67 alumnos de los 200 solicitantes, comprende los siguientes 
Cursos: <A 

Psicología Experimental y Prácticas de Laboratorio de Psicolo. 
gía, a cargo de don José Luis Pinillos, 

Psicología, Prácticas de Laboratorio de Psicofisiología e Historia 
de la Psicología, a cargo de don Manuel Ubeda. 
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Psicología genética y diferencial, a cargo de don Miguel Siguán. : 
Psicometría y Estadística, Laboratorio de Estadística y Teoría 1 
de los Tests, a cargo de don Mariano Yela. q 8 
El segundo curso será de estudios especiales. Cada alumno ten- 
drá que elegir una, al menos, de las tres secciones de la Escuela: la 
Psicología Clínica, Psicología Pedagógica o Psicología Industrial. ¡ÓN 
En cada sección se ofrecerá un curso teórico general y numero- 7 
sos cursos prácticos de examen psicológico, diagnóstico, estudio de 


problemas concretos, tratamientos, etc. E 
. . r . La 1d A mb q 

El Certificado de Psicología requerirá tan sólo un año de esco- 
laridad, será de carácter eminentemente práctico y podrán aspirar a A 


él las personas que posean el título de Bachiller u otro equivalente, 


ATENEO DE MADRID 


Don Angel González Alvarez, catedrático de Metafísica de la Bs 
Universidad de Madrid, dará un cursillo de diez lecciones en el Aula q 
pequeña del Ateneo de Madrid, sobre “El ente y la finitud”, con el 
siguiente temario: Día 18 de febrero, “La finitud y el problema me- 
tafísico”; día 19, “Fenomenología de la finitud”; día 21, “La finitud 
y el existencialismo”; día 22, “La finitud y el esencialismo”; día 23, 
“Doble movimiento del retorno a! realismo”; día 24, “Finitud y es- 
tructura de esencia y existencia”; día 26, “Naturaleza de la estruc- 
tura de esencia y existencia”; día 28, “El constitutivo formal del 
ente finito; día 1 de marzo, “Epílogo sobre la abaliedad y la nada”. 


BALMESIANA 


El Instituto Filosófico de Balmesiana inauguró el curso acadé- 
mico con una conferencia del P. Nemesio González Caminero, sobre 
“El Ritmo de la Filosofía Occidental”, 

En el mismo Centro, y a cargo del P. Roig Gironella, se ha cele- 
brado del 26 de octubre al 25 de noviembre un crusillo de diez cla- 
ses de Metafísica (cuatro sobre la “Verdad”, tres sobre la “Bondad” 
y tres sobre la “Belleza”). 

El día 14 de diciembre, también organizado por el Instituto de 
Balmesiana, disertó don Nicanor Ancochea Hombravella sobre “Aná- 
lisis Existencial y Psicoanálisis”. En este mismo Instituto están te- 
niendo lugar, desde el día 28 de enero hasta el 18 de febrero, siete 
clases sobre “Cuestiones Selectas de Filosofía”. 
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Con motivo de la apertura de curso en la Facultad de Filosofía 
de la Compañía de Jesús, de Chamartín de la Rosa, pronunció el 
discurso inaugural el R. P. Baltasar Pérez Argos sobre el tema: 
“Evolución y Antropogénesis”., 


* * * 


La Real Academia de Ciencias Exactas, Físicas y Naturales cele- 
bró sesión pública inaugural del curso 1954-55 con la lectura de un 
discurso sobre “Información Entroía y Caos”, por el académico nu- 
merario Excmo. Sr. D. Pedro Puig Adam. 


* X + 


Para el acto de inauguración de las clases públicas del Seminario 
de Cultura de la Facultad de Farmacia, don Adolfo Muñoz Alonso 
disertó sobre “El existencialismo y sus exigencias”, 


1 
NECROLOGIA 


DON EUGENIO D'ORS 


Al poner en nuestros ficheros la segunda fecha, 25 de septiem- 
bre de 1954, a don Eugenio D'Ors, constatamos el descanso de una 
laboriosa tarea. Con D'Ors desaparece una de las figuras españolas 
que más vigorosamente se ha esforzado por nuestra universalidad 
cultural, al mismo tiempo que con su obra concretaba ese esfuerzo: 
de expansión, contribuyendo al prestigio de nuestra literatura. 

D'Ors amó intensamente la cultura europea. Si bien es cierto 
que, en la época en que él estudiaba en Munich, en Heidelberg y en 
París, latía ya en el ambiente la crisis que mostraría la debilidad de 
algunos de los puntos fundamentales de ese humanismo que por 
aquel entonces él estudiaba, y que, tras el gesto de afectada sere- 
nidad de la cultura de la preguerra y entreguerra, se ocultaba una 
mueca de senilidad y ocaso, también lo es que D'Orgs supo recoger, 
del saber que estudió, aquellos elementos de esfuerzo, de entusias- 
mo por el orden y de esperanza en el poder de la, virtud y de la inte- 
ligencia, de los que procuró dar, mediante su vida y su obra, un 
claro testimonio. 

Su biografía, esquema de una personalidad vigorosa, es la de un 
trabajador y un viajero, mezclada ricamente de la alegría de vivir 
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y de la alegría de contemplar. Por eso, en estas breves fichas que a 
continuación transcribimos, las citas académicas se entrecruzan con 


obras de arte, anotaciones de viajes y nombres de hombres o Uni- y 


versidades ilustres, Junto: a laborís que nos atestiguan su fina sen- 
sibilidad estética, otras acreditan su actividad filosófica cristalizada 
en libros, cursillos, conferencias, o su amplia labor de comunicación 
humana, presentándonos su nombre unido al de prestigiosos con- 
temporáneos, como indudable vestigio de sabrosos diálogos con los 
que, de esta forma predilecta, la personalidad de D'Ors enriquecía 
y se enriquecía de fecundos contactos. Dx esta actividad nos ha de- 
jado él palabras muy bellas, expresivas de su comprensión y genero- 
sidad: “... en filosofía sólo puede decirse que se convence al adver- 
sario, no cuando se triunfa de él, sino cuando, ¡persuadiéndole, se le 
suscitan energías interiores que lo conducen a la creación autóno- 
ma de su propia verdad. No por esclavitud ni servidumbre se pro- 
crea la verdad, sino que ésta nace cuando se producen las nupcias 
fecundas de la palabra ajena con nuestra libertad interior.” 


Don Eugenio D'Ors y Rovira nació en Barcelona el 28 de sep- 
tiembre de 1882. En 1898, año señalable por tantos motivos, ingresó 
en la Facultad de Derecho de la Universidad de Barcelona, y poste- 
riormente continuó sus estudios en las de París, Munich, y Heid-1- 
berg. Tras los años de aprendizaje, la labor pedagógica que tan 
honda huella ha dejado entre nosotros: en 1911 es nombrado secre- 
tario del Instituto de Ciencias de Barcelona, y en 1914 inauguró la 
Sección de Filosofía y Letras del Ateneo de Madrid. S guiendo 
su vocación magistral recorre varios países suramericanos, y en 
1921 explica cursos de Filosofía en la Universidad de Buenos Ai- 
res. También lo ha hecho, posteriormente, en Burdeos, Ginebra y 
París. Académico de número de la Rial Academia Española en 
1926, fué designado en 1928 representante de España en el Institu- 
to de Cooperación Intelectual de la Sociedad de Naciones, en París, 
donde residió hasta 1936. En este año, y al producirse el Movimicn- 
to Nacional, regresa a España, donde es designado secretario del 
Instituto de España y director general de Bellas Artes, cargo este 
último en que tan importantes servicios prestó a nuestra Patria por 
sus esfuerzos para recuperar el tesoro de nuestrcs mustos, en gran 
parte en¡el extranjero. En 1938 es nombrado doctor honoris causa, 
de la Universidad de Coimbra, y en 1941, de la de Aix en Provence, 
Estos últimos años desempeñaba la cátedra de Ciencia de la Cultura 
en la Escuela Social de Madrid, y desde hace' dos años, también en 
la Facultad de Ciencias Políticas y Económicas de la Universidad de 
Madrid. A su título de académico de la de Española unía el de la 
Escuela de Bellas Artes de San Fernando y de la Universidad de 
Lisboa. Además de su nombre ha usado los pseudónimos de Juan 
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Dios de Politeo, Un Ingenio de esta Corte, Xenius y Octavio de 
Romeu. k 

Libros, crítica, ensayo, novela, sus “Glosarios”, a nosotros nos 
interesan especialmente sus trabajos filosóficos, ya de pura crea- 
ción, “El secreto de la Filosofía”, o los cursos explicados en la Ar- 
gentina; ya de crítica, de Filosofía del Arte y la Cultura; “Las ideas 
y las formas”, “Los estilos de pensar”, etc., 

Si decíamos que este esquema biográfico es un reflejo de la ri- 
queza de su personalidad, podemos añadir que también lo es (el es- 
tilo es el hombre) de su pensamiento filosófico. En D'Ors predomi- 
na, €videntemente, el genio intuitivo, imaginativo, la agilidad y el 
regocijo del descubrimiento, sobre la abstracta precisión lógica del 
concepto o el rigor de la deducción lógica. Pero tal predominio de 
la figura da a su obra el atractivo del conocimiento maduro y seguro 
de sí, que en cualquier momento nos abre la puerta de su laberinto 
por la metáfora exacta, la puntual anécdota que nos guiará, segu- 
ra, elevándonos a las más puras zonas de la categoría. Son en él cla- 
ras las influencias de algunos clásicos griegos, especialmente de Ze- 
nón y Sócrates, y también las de Dante, Goethe, Avenarius y, temá- 
ticamente hablando y refiriéndonos especialmente a su obra filosó- 
fica, del idealismo alemán, especialmente de Fichte. Entre los mo- 
dernos, recibió poderosas influencias de sus amigos el conde de 
Keysserling y de Poincaré. 

La vida es una tarea cuyo fin somos nosotros, Hay algo frente 
a mí que se opone al anhelo ilimitado de mi libertad. Por eso la 
vida se nos revela como un “yo” que desea y un “no yo” que se re- 
siste y se opone a mi esfuerzo. Mi voluntad, mi inteligencia, mi cuer- 
po, mis útiles técnicos, todos estos elementos míos son, como el pro- 
nombre posesivo indica, pertenencias de un algo inconceptuable, subs- 
tancial, la libertad, potencia única y original que yo soy, o, mejor 
dicho, anhelo infinito que debo realizar de una forma singular e in- 
sustituible. Para tal obra, la Potencia debe utilizar esos medios 
que son míos, inteligencia, voluntad cuerpo, etc., para vencer la opo- 
sición de la Resistencia que se me enfrenta. Somos, pues, nos dice 
D'Ors, los artesanos de nuestro ser imperecedero. Pero, ¿cómo es 
llevada a cabo tal labor?: “Pensar, dialécticamente, consiste en en- 
cadenar juicios sintéticos con predicados no proporcionados por la 
experiencia ni por.la imaginación.” Situados, desde nuestro nacer, 
en circunstancias singulares y siendo nosotros a nuestra vez singu- 
lares y únicos, nos aparecen situaciones en las que algo externo, 
elegido por nosotros entre las múltiples posibilidades de la expe- 
riencia por su identidad con nuestro anhelo, con nuestro “conato”, 
nos obliga a emitir un juicio nuevo, no obtenible de anteriores ex- 
periencias, juicio que al producir como última consecuencia nuestra 
acción, contribuye a construirnos en nuestra singular variedad. Vi- 
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vimos, pues, en un quehacer continuo y toda instrucción es poca 
para aconsejarnos en ese obrar y para enriquecernos de la cara vir- 
tud de la prudencia. Pero no debemos olvidar que por mucho que 
las categorías, las reglas generales, nos iluminen, en último caso 
nuestra acción es anecdótica e individual y de nuestro valor depen- 
derá que, prudentemente, la guiemos por su debido cauce, por su 
exacta norma. Todo aprender nos ilumina, pues, no en cuanto texto, 
sino en cuanto incorporación clarificadora a ese continuo laborar 
dialéctico que es nuestro vivir: ““... el texto es lo opuesto a la filoso- 
fía, Espíritu y letra son insuperables, son una misma cosa para la 
posición dialéctica, única posición de posibles creaciones.” Si el tex- 
to filosófico cayese en nosotros desde fuera, dirigiéndonos a la acción 
como un yugo que oprime la libertad, perdería precisamente su ca- 
rácter filosófico. Tal carácter consiste en que, siendo el texto una 
llamada a nuestra espontaneidad, encuentra ésta en él una invoca- 
ción a sí misma, una coincidencia de su ímpetu con el consejo que, 
precisamente por ello, se ha tornado en revelador de nosotros mis- 
mos, nos ha sacado libremente a la luz: “el filósofo, precisamente 
porque, conservando la fórmula, la supera irónicamente, conserva y 
acredita su libertad”. Pensar no es, pues, un contacto de reglas, es 
un contacto de personas. En la comunidad dialogamos con los otros; 
En la intimidad dialogamos..., ¿con quién? La soledad es también 
diálogo... con el ángel de la guarda. La Potencia se enfrenta con la 
Resistencia y el oraen es el medio por el que puede domeñarla, El 
orden creador, que nos hace armónicos y, por tanto, buenos, por el 
que colaboramos a la continua creación y somos artesanos para el 
artesano. Una filosofía, en definitiva, de equilibrio y optimismo, 

En una ocasión, en una de sus bellas glosas, hablando de Van 
Dick, decía D'Ors que dada su elegancia era de esperar que entra- 
ría al Paraíso a caballo. Nosotros creeríamos estar en su pensamien- 
to deseándole que entre al lugar del diálogo definitivo del brazo de 
su ángel. Al fin y al cabo, él ha sido, quizá con Rilke, uno de los 
pocos que en nuestro precipitado presente ha procurado retirarse, 
en alguna ocasión, a charlar con él, 


TOMAS CARRERAS Y ARTAU 
(3 de abril de 1879-23 de octubre de 1954 y) 


Nació en Gerona, cursó allí mismo sus estudios primarios y de 
bachillerato. Cursó simultáneamente las Licenciaturas de Derecho y 
de Filosofía y Letras en la Universidad de Barcelona, y ambos Doc- 
torados en la de Madrid. 

Sus primeras actividades profesionales se centraron en el ejer- 
cicio de la abogacía y en el estudio del Derecho internacional, 
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Su vocación jurista se encauzó muy pronto hacia la Filosofía del 
Derecho. A esta época pertenecen sus oposiciones a la cátedra de 
la Universidad de Oviedo, vacante por la muerte de Leopoldo Alas 
(Clarín); y, sobre todo, su primer libro, La Filosofía del Derecho 
en el QuijOte, (Ensayos de Psicología colectiva. Contribución a la 
Filosofía de las ideas jurídicas reflexivas y populares en la España 
del siglo XVI), Barcelona, 1905. En este libro apuntan ya las direc- 
trices cardinales que mantendrá a lo largo de su vida: un intento de 
exploración metódica del pensamiento histórico, conducido a la vez 
en el plano de las producciones eruditas de los grandes pensadores 
y en el plano de las ideas vigentes en las capas populares. La in- 
sistencia en el primer aspecto desembocará en sus estudios sobre ju- 
ristas y filósofos españoles; y el desarrollo del segundo aspecto en 
sus estudios de folklore y etnografía de Cataluña y de España en 
general, 

- Obtenida en 1912, mediante oposición, la cátedra de Etica de la 
Universidad de Barcelona, emprende desde ella sus investigaciones 
de Psicología colectiva hispánica, que da a conocer en cursos públi- 
cos pronunciados en el Ateneo Barcelonés sobre Concepciones ético- 
jurídicas en España, y en la Universidad de Barcelona sobre La filo- 
sofía moral y jurídica de Luis Vives. Al propio tiempo forma el 
Archivo de Etnografía y Folklore de Cataluña, y organiza una red 
de colaboradores para la recogida de materiales, cuyo inventario 
fué dado a conocer en varios volúmenes de Materiales. La teoriza- 
ción mejor de esta múltiple actividad se contiene en su discurso de 
recepción en la Real Academia de Buenas Letras de Barcelona, bajo 
el título Una excursión de Psicología y Etnografía hispanas: Joa- 
quín Costa (1918), en el que entronca sus propias investigaciones con 
la revaloración del derecho consuetudinario español promovida por 
el insigne jurista aragonés. En la misma línea ideológica está su en- 
sayo sobre El concepto de lau mentalidad primitiva, publicado en el 
“Anuario de la Sociedad Catalana de Filosofía” (Barcelona, 1923), y 
su discurso inaugural de la Subsección de Ciencias Filosóficas, de la 
Asociación Española para el Progreso de las Ciencias, en el Congre- 
so de la entidad celebrado en Barcelona en 1929, que versó sobre 
Problemas actuales de Psicología colectiva y étnica y su trascenden- 
cia filosófica, 

Los dos grandes pensadores españoles que gozaron de sus pre- 
ferencias fueron Luis Vives y Ramón Lull. Sobre ambos realizó pro- 
fundos estudios. Además de los ya mencionados sobre Vives, con- 
viene anotar los artículos y conferencias en la conmemoración del 
cuarto centenario de su muerte (1940). En 1915, con ocasión del 
sexto centenario de la muerte de Ramón Lull, dió en la Universidad 
de Barcelona un curso extensísimo sobre la filosofía del Doctor llu- 
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minado, y lo coronó con la organización de una EPOCICIÓN Bibliográ- 
fica Luliana, en la Biblioteca Universitaria. 

En 1929, al anunciar la Asociación Española para el Progreso de 
las Ciencias la continuación de la “Historia de la Filosofía Espa- 
ñola” del doctor Bonilla y San Martín, mediante apelación a los in- 
vestigadores y extranjeros, en forma de concursos, se asoció a su 
hermano Joaquín para escribir la “Historia de la Filosofía Espa- 
ñola cristiana de los siglos XIM al XV”, que apareció en dos volúme- 
nes (Madrid, 1939 y 1945). La magistral exposición de la vida de 
la producción literaria y, sobre tolo, del pensamiento filosófico del 
genial mallorquín, que se contiene en el volumen primero de la obra, 
es debida íntegramente a su pluma. 

El Consejo Superior de Investigaciones Científicas le contó entre 
sus colaboradores desde un principio. Miembro de número de los 
más «antiguos, contribuyó a organizar la Delegación de Barcelona. 
Incorporó al Consejo el Archivo de Etnografía y Folklore, que pasó 
a constituir últimamente una subsección del Instituto Bernardino 
de Sahagún. En 1947 funda, dentro del Consejo, la Sección de His- 
toria de la Filosofía Española, convertida muy pronto en Delega- 
ción del Instituto Luis Vives, de Filosofía. Desde la misma ha pro- 
metido la publicación de una serie de monografías sobre filosofía es- 
pañola, de las cuales la última publicada han sido sus propios estu- 
dios sobre “Médicos-Filósofos españoles del siglo XIx”, que ha lla- 
mado poderosamente la atención. Contribuyó a la organización del 
I Congreso Español Internacional de Filosofía, celebrado en Barce- 
lona en 1948 para conmemoración de Balmes y Suárez, en el que 
pronunció el discurso inaugural, sobre el tema “Aportaciones hispa- 
nas al curso general de Filosofía”; promovió en tal ocasión una ex- 
posición bibliográfica balmesiana. Asimismo, coadyuvó a la fundación 
del Instituto de Estudios Gerundenses, del cual era presidente. 

Actuó intensamente en la vida universitaria. Promovió en 1916 la 
fundación de becas, y tras haber obtenido un cierto número de ellas 
organizó el Colegio de Becarios, para tutela y orientación de los 
mismos. 

También intervino en la vida política, llegando a desempeñar 
diversos cargos. Ultimamente fué llamado a desempeñar la Ponencia 
de Cultura en el Ayuntamiento de Barcelona, que rigió durante casi 
un decenio. Restableció la vida cultural de la ciudad y desplegó fe- 
cundas iniciativas, sobre todo en orden a la vida artística, habiendo 
fundado la Orquesta Municipal y varios Museos. Entre éstos, el úl- 
timo fué el Museo de Etnografía Colonial, que concreta práctica- 
mente sus ideas popularistas. 

La Delegación del Instituto Yuis Vives de Filosofía, en Barce- 
lona, celebró una sesión de homenaje póstumo al que fué su pri- 
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] RENE LE SENNE 


Con René Le Senne ha desaparecido una gran figura del pensa- 
miento filosófico y del pensamiento cristiano contemporáneo. Naci- 
do en Elboeuf-sur-Seine en 1882, enseñó en Chambery, Marsella y en 
Sevrés y, desde 1942, fué profesor titular de la Sorbona. Era Acadé- 
mico en París y Roma y doctor honoris causa de la Universidad Ca- 
tólica de Lovaina. Muy estimalo en España, nos merece especial re- 
cuerdo por su clausura de la Segunda Semana de Filosofía celebrada 
en Madrid el pasado año, convocada por el Instituto Luis Vives de 
Filosofía. Entre sus obras más importantes se encuentra: “Traité de 
Morale génerale”, “Le Devoir”, “Obstacle et valeur” y “La Des- 
tinée personelle”. 

Su obra se caracteriza por ser uno de los más poderosos esfuer- 
zos por integrar las distintas corrientes ideológicas contemporáneas, 
existencialismo, positivismo, idealismo, en una unidad que, abarcan- 
do el sentido positivo de las conquistas que la mente moderna al- 
canza en tales sectores, no peca, sin embargo, de eclecticismo, no 
surge del compromiso y la débil componenda, sino que la unidad es 
alcanzada por la misma actualidad y rigor con que Le Senne, en- 
frentándose honradamente con la problemática actual, inquietamen- 
te vivida, se encuentra, por la misma universalidad de sus solucio- 
nes, en la encrucijada de aquellas experiencias y soluciones. 

Para René Le Senne su filosofía ha sido su vida, la experiencia 
de su singularidad dentro de un orden general. Por sentirse en el 
centro de todas las aporías que de tal posición radical brotan, ha 
construido un pensamiento profundo y coherente que, encarnalo en 
el centro de la existencia, nos conduce, en un intento de superación 
de sus condiciones, a una trascendencia desde la que verdadera- 
mente existimos y somos. El humanismo moderno es, en la teandría. 
de Le Senne, rescatado y conducido a sus límites exactos. 


tl 
NUEVAS REVISTAS 


Con verdadera satisfacción damos la noticia de la aparición de 
Diálogo, revista trimestral que se publica en Buenós Aires bajo la 
dirección de don Julio Meinvielle, Diálogo tiene como propósito ser 
una revista de jerarquía intelectual, abierta a las más diversas co- 
rrientes de pensamiento, y en la que los escritores más significativos 
de nuestro tiempo traten con autoridad los diversos temas que tradu- 
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cen la inquietud en que vive el hombre contemporáneo. Por ello se 
propone como objetivo primero el estudio de los problemas actuales 
en lo que éstos tienen de propiamente humano. La filosofía, en sus 
diversas ramas, y particularmente en Antropología y Filosofía de 
la Historia, la Sociología, la Economía, la Filología y la Religión 
ocuparán el primer plano de su atención. 

Los más diversos colaboradores habrán de tratar estos temas con 
independencia de criterio y sin otra limitación que la impuesta por 
las exigencias de un saber auténtico y responsable. 

Aunque Diálogo garantice realmente a sus colaboradores la más 
amplia libertad, no ha de renunciar por ello a sostener su propia 
convicción y a expresarla con claridad y firmeza. Diálogo tiene la 
persuasión de que la tragedia del hombre contemporáneo radica en 
el divorcio existente entre su cultura —la así llamada cultura mo- 
derna— y las fuentes religiosas auténticas; y, en consecuencia, de 
que sólo restableciendo la referencia de la totalidad de su vida 
con el Dios vivo del mensaje cristiano puede el hombre encontrar 
su forma de equilibrio y de paz. 

En hallar el punto de conjugación de dicha cultura y de ese men- 
saje —supuesto que ello sea posible y en la medida en que lo sea— 
pone Diálogo su tarea propia y peculiar, 

El sumario de este primer número es el siguiente: 

“Propósito”. Julio Meinvielle: “De la aceptación del comunismo 
en virtud del sentido de la historia”. Hans Urs von Baltasar: “¿Psi- 
cología de los santos?”. Regis Jolivet: “La evolución de la fenom=- 
nología: de la conciencia a la existencia”. Viktor E. Frankl: “Di- 
mensiones del existir humano”. Julio Irazusta: “Mis conversaciones 
con Santayana”. Edvard Spranger: “La educación para la humani- 
dad”. Michele Federico Sciacca: “Laicismo, catolicismo y la nueva 
misión de Europa”. Guillermo de Torre: “Lo puro y lo tendencioso 
en el arte”, “Notas”. “Crónica”. Bibliografía”. 


E O 


Hemos recibido Siudia Mon0graphica et R£gcensiones, que edita 
la Escuela Lulística de Mallorca. El presente fascículo (IX-X) está 
integrado por el sumario siguiente: 

Estudios, del P. Dr. E. W. Platzeck, O. F, M, 

L Los póstumos datos lulísticos del “Scholae-magister-funla- 
tor”, Dr. Martín Honecker, y lag gosas del Cardenal Nicolás de Cusa 
sobre el Arte lulfano, 

IL La figura “A” del Arte luliano y la esfera inteligible de 
Plotino. 

TIL. La figura “TI” del Arte luliano y la doctrina de las “signi- 


ficaciones”. 
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A estos estudios sigue la transcripción de dos obras inéditas de 


Raimundo Lulio: “De infinito esse”, por el Dr. Hans Gúnter Benden, 
y “Liber de potestate pura”, por el Dr. Theodor Schneider. 
A continuación aparece un noticiario y reseñas bibliográficas. 


+ * 


Ha aparecido el número primero de Salmanticensis, revista pu- 
blicada por la Universidad Pontificia de Salamanca, como órgano 
de manifestación científica y cultural de su profesorado. Está dedi- 
cado, por consiguiente, a todas las disciplinas eclesiásticas que se 
cultivan en tan prestigioso centro. Nos interesa hacer destacar, por 
su índole filosófica, el interesante artículo del doctor J. Riesco Te- 
rrero titulado “Hacia el verdadero concepto de la Metafísica”. RE- 
VISTA DE FILOSOFÍA se complace en saludar cordialmente a esta nue- 
va publicación y desearla larga y fructífera vida. 


* * * 


Freiburger Zeitschrift fúr Philosophie und Theologie, Es el título 
de una nueva revista de Friburgo que ha iniciado su vida como cuarta 
serie del “Jahrbuch fiir Philosophie und speculative Theologie”, Esta 
revista había aparecido en dos series anteriores con el título de 
Divus Thomas. Con el nuevo título se evita la confusión con la re- 
vista del mismo nombre del Colegio Alberoni de Placencia (Italia). 


1V 
CONGRESOS Y REUNIONES 


CONGRESO INTERNACIONAL DE FILOSOFIA DE SAO PAULO 


Convocado por el Instituto Brasileiro de Filosofía y con ocasión 
del IV centenario de la fundación de la ciudad de Sáo Paulo, se 
ha celebrado en esta gran capital brasileña, en los días del 9 al 16 
de agosto, un Congreso Internacional de Filosofía, La Comisión or- 
ganizadora estaba constituida por los profesores Miguel Reale, pre- 
sidente; Cándido Motta Filho, Livio Teixeira, Dom Cándido Padih, 
O. S. B.; José Pedro Galváo de Souza y Renato Cirell Czerna, se- 
cretario. Difícil tenía que ser, estando relativamente tan cerca el 
Congreso Internacional de Filosofía de Bruselas, celebrado el pasado 
año, que en Sáo Paulo se repitieron con la misma numerosa asisten- 
cia una nueva reunión de filósofos de todo el mundo. La participa- 
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ción europea hubo de ser, por esa y otras razones obvias, necesa- : 
riamente escasa. Fueron los europzos participantes: Alois Wenzil, ys 
Fritz J. Rintelen y Ernst Benz, de Alemania; Henri Gouhier, de Rós 
Francia; Federico Patka y Nicolás Boer, de Hera: Enzo Pad 
Ernesto Grassi, Luigi Baglini y Michlee F. Sciacea, de Italia; Delfim Do 
Santos y Eudoro de Souza, de Portugal; de Espa asistieron al A 
Congreso el profesor Julián Marías: y el P. Ramón Ceñal, S. J., este 
último en representación del Instituto de Cultura Hispánica de Ma- 
drid. Del continente asiático participó en el Congreso el profesor 
Soli R. Abless, de la Universidad de Bombay. De las naciones ame- IS 
ricanas, la representación más numerosa fué la argentina: Carlos A 
Astrada, Carlos Cossío, Eugenio Pucciarelli, Juan Adolfo Vázquez, 
Octavio N. Derisi, Miguel Angel y Rafael Virasoro. Intervinieron Pi 
también en el Congreso Jorge Millas, de Chile; Humberto Piñera a 
Llera, de Cuba; Cornelio Krusé y Helmut Hungerland, de Estados e 
Unidos del Norte; Eduardo García Máynez, de México; Alberto Wag- ur 
ner de Reyna y Francisco Miró Quesada, de Perú, y Juan Llambías Le 
de Acevedo, de Uruguay. Naturalmente, los brasileños fueron log más qe 
numerosos; de algunos de ellos hacemos especial mención más ade- 
lante, al recordar los temas en el Congreso tratados. : 
Cinco fueron las secciones en que se distribuyó el trabajo: Filo- FA 
sofía de la Religión y Etica, Filosofía del Arte y Estética, Filosofía 
Jurídica y Social, Filosofía de las Ciencias, Filosofía Americana. 
De las comunicaciones presentadas en la primera sección mere- 
ce, ante todo, ser recordada la del profesor Gouhier, “L'antihuma- 
nisme de Pascal”; esta interpretación del pensamiento pascaliano 
fué objeto de animado debate. En ese mismo plano histórico se mue- ' 
ven los trabajos del P. Enrique de Lima Vaz, S. J., “Um esboco de 
filosofía religiosa”, o “De Vera Religione”, de S. Agostinho; de Eu- 
doro de Sousa, “Prolegómenos a uma filosofia da Religiao pre-helé- 
nica”; de F. Patka, “Die ideale Abstufung der Werte im Sinne Ed. 
Sprangers”; de H. Piñeira, “Nicolás Hartmann y su crítica del for- 
malismo ético de Kant”, y de L. van Acker, “Philosophie de la Re- 
ligión d'apres le Blondelisme”. En un plano más teorético discurren 
las comunicaciones de E. Grassi, “Apocalissi e storia”, y de G. 
Munhoy da Rocha, “Uma concepzáo social de Deus e do Ser”, El 
profesor Heraldo Barbuy, en su trabajo “A intuigáo de Deus na fi- 
losofia”, pretende, dentro de una sustancial fidelidad a la tradición 
escolástica, satisfacer a las más vivas exigencias del pensamiento 
moderno. El existencialismo tuvo fervorosos expositores en Carlos 
Astrada y en el profesor Vicente Ferreira da Silva, de Sáo Paulo; 
mayor interés despertó el trabajo del segundo, “História e meta-his- 
tória”, en el que el autor, ya conocido en los medios brasileños por 
numerosos estudios, da testimonio de su profunda compenetración con 
la filosofía existencial. En esta misma dirección se mueven los estu- 


724 NOTICIAS 


dios presentados por M. A, Virasoro, “Fundamento ontológico de la 
religión”; de R. Virasoro, “Libertad y valor”, y de R, Cirell Czerna, 
“Fe e meta-crítica”. La crítica del existencialismo fué el objeto de 
la comunicación de Derisi, “Verdad y libertad”; también sostuvo 
esta misma actitud crítica R. Ceñal en su trabajo “Humanismo y 
Religión”. Tarsicio M. Padilha, de la Universidad Católica de Río de 
Janeiro, discutió más en particular “O existencialismo de Heideg- 
ger em face da. morte”. El profesor Julián Marías disertó sobre “El 
hombre y la vida humana”, en el que trató de poner de manifiesto 
las valiosas anticipaciones de Ortega y Gasset en el PS 
y sistema de la temática existencialista, 

De los trabajos presentados en las otras secciones juzgamos de 
mayor interés los siguientes: “Platón y el significado del Políticos”, 
de J. Llambías de Acevedo; “Direito abstrato e dialética da positivi- 
dade em Hegel”, de M. Reale; “Un réexamen du probléme de la 
peine de mort”, por Jerzy Zbrozek (de la Universidad Católica de 


Río de Janeiro). El profesor Carlos Cossío habló de la “Verdad del 


ente y la verdad de la conducta”, y García Maynez, de la “Estruc- 
tura relacional de la regulación jurídica”. Muy especial mención, 
por su contenido y desarrollo, merece el trabajo presentado por el 
Galvao de Souza, “A filosoña da liberdade no tradicionalismo his- 
pánico”. Sobre la fundamentación de la filosofía disertó el profesor 
D. Santos. En el campo de la filosofía de las ciencias, las colaboracio- 
nes, aunque poco numerosas, fueron de muy estimable valor; de ellas 
merecen especial recuerdo la de F, Miró Quesada, “Sentido ontológico 
del conocimiento físico”, y la del profesor Euryalo Cannabrava, de 
Rio de Janeiro, “Estrutura e teoria científica”. 

Dos sesiones solemnes del Congreso fueron dedicadas a celebrar 
los centenarios de San Agustín y de Schelling; en la primera diser- 
tó sobre el pensamiento agustiniano el profesor Sciacca; en la se- 
gunda intervinieron los profesores Astrada y Benz. 

El Congreso de Sáo Paulo fué un óptimo exponente de la vida 
filosófica brasileña, con todas las ansias y promesas que en ella hay 
de un pensamiento más constructivo, más rico y fecundo. Por esto 
fué de lamentar que, sin duda por quehaceres más urgentes e inelu- 
dibles, no pudieran concurrir al Congreso de Sáo Paulo figuras muy 
ilustres del magisterio filosófico brasileño: nos referimos particu- 
larmente al profesor Arturo Versiani Velloso, de Belo Horizonte; al 
profesor Armando Cámara, de Porto Alegre, y al profesor Juan Cruz 
Costa, de Sáo Paulo. Pero, no obstante estas dolorosas ausencias, 
el Congreso de Filosofía de Sáo Paulo hizo honor a la intelectualidad 
brasileña y a la gran ciudad, que en este año 1954 celebra el cuarto 
centenario de su fundación gloriosa. 


R. C. 
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DON JUAN ZARAGUETA EN EL CONGRESO DE FILOSOFIA 
' DE GRENOBLE 


Del 12'al 16 de septiembre pasado ha tenido lugar en Grenoble 


el VII Congreso de las Sociedades de Filosofía de Lengua francesa, 


al cual fué invitado don Juan Zaragileta, Presidente de la Española, 
e invitado también a presidir una de las sesiones del Congreso, cuyo 
tema fundamental era “La Vida y el Pensamiento”. 

El señor Zaragúeta, además de tomar parte activa en la discu- 
sión de temas de varias secciones, presentó en la IV, “Acción y Pen- 
samiento”, una comunicación sobre “Formas lógicas, funciones psi- 
cológicas y factores alógicos o vitales del pensamiento”; comuni- 
cación que fué ampliamente discutida por los presentes, singular- 
mente por M. Perelman, profesor de la Universidad de Bruselas, muy 
de acuerdo, con el fondo de la misma. 

El propósito de la comunicación venía a ser el deslindar, en el 
campo del conocimiento humano, los aspectos que dan lugar a sis- 
temas filosóficos aparentemente antagónicos en la interpretación de 
su génesis y de su valor, siendo así que se concilian desde el mo- 
mento en que se hacen las distinciones señaladas entre lo lógico 
propiamente dicho y aun lo psicológico calcado en lo lógico (que ha- 
cen del hombre un ánimal racional), y los factores “alógicos” o vi- 
tales, que inducen al hombre a creer o dar una solución a los pro- 
blemas que la vida plantea con la urgencia que requieren, y mu- 
chas veces, sin la posibilidad ni el tiempo de fundamentarla debida- 
mente, o sea con arreglo a los cánones de una lógica rigurosa. 

Con ocasión del mencionado. Congreso, el señor Zaragúeta asistió 
también a la reunión del Instituto Internacional de Filosofía, a que 
pertenece, y en la cual logró se tomara en consideración la eventual 
publicación de textos le Vitoria y Suárez, entre otros filósofos inter- 
nacionalistas ya aceptados, con la mira de promover la solución pa- 
cífica de los problemas planteados de esta índole, 


XI CONGRESO INTERNACIONAL DE PSICOTECNIA (PSICO- 
LOGIA APLICADA) 


En los días 18 al 23 de julio de 1955 tendrá lugar en Londres el 


XI Congreso Internacional de Psicotecnia (Psicología aplicada), or- 


ganizado por la Asociación Internacional de Psicotecnia con la co- 
laboración de la British Psychological Society y el National Institute 
of Industrial Psychology. 

El Comité del Congreso está constituído por: C. B. Frisby, pre- 
sidente; José Germain, vicepresidente, y Alec Rodger, secretario, 
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Las inscripcionzs y envío de trabajos pueden hacerse al National 
- Institute of Industrial Psychology, 14 Welbeck Street, Londres, 
W. L (Inglaterra); al Departamento de Psicología Experimental del 
C. S. I, C., Serrano, 127, Madrid, o al Instituto Nacional de Psico- 
tecnia, plaza de Santa Bárbara, 10, Madrid. 


REUNIONES ROSMINIANAS 


En los días 28, 29 y 30 del pasado septiembre se ha celebrado una 
reunión en Bolzano con motivo del primer centenario de la muerte 
de Rosmini. Oficialmente fueron designados como ponentes los pro- 
fesores: G. Bozzeti, que habló sobre el tema “La doctrina del equi- 
librio político de A. Resmini”; G. Chiavacci, que trató de “La Filo- 
sofía de la política de Rosmini”; A, Dempf, que se ocupó de “La an- 
tropología de Rosmini como fundamento de su Sociología; V, La Via, 
que trató “La fundación rosminiana en la práctica”, El profesor 
Sciacca celebró el discurso de clausura sobre el tema “La substan- 
cia y el accidente”. Entre los catedráticos invitados oficialmente a 
participar en la r:unión se encontraba don Adolfo Muñoz Alonso, de 
la Universidad de Murcia, que disertó sobre “Los partidos políticos 
en el filósofo roveretano”. 


TERCERA SEMANA DE FILOSOFIA 


De acuerdo con las informaciones dadas en la circular número 1, 
el Instituto Luis Viv:s, de Filosofía, conjuntamente con la Sociedad 
Española de Filosofía, celebrará su tercera semana de Filosofía de 
los días 13 al 20 del próximo abril. La semana se ocupará de un 
tema tan vital y tan amplio como es el tizma de “La Libertad”. El 
Instituto abre sus aulas y ofrece su colaboración a cuantos tengan 
interés en participar en alguno de los temas que van a discutirse, y 
acrediten su comp:tencia por el envío de alguna comunicación re- 
ferente a los temas de la Semana, cuya relación se hizo en la circu- 
lar núm. 1, y que repetimos a continuación con el nombre de los po- 
nentes.que han sido designados para mantener los debates. 


SESIÓN DE APERTURA: “Problemática de la Libertad”, don Juan 
Zaragiúeta, 


Ponencias: 


1" “Ontología y Libertad”, a cargo de don Jaime Bofill, catedrá- 
tico de la Universidad de Barcelona. 

2." “Necesidad, contingencia y libertad”, a cargo del R, P. Jai- 
me Echarri, profesor d:1 Colegio Máximo de Oña. 
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3" “La libertad psicológicamente considerada”, a cargo de don 
Mariano Yela, profesor de la Universidad de Madrid. 
4.” “Libertad y moralidad”, a cargo del R. P. Teófilo Urdanoz, 


catedrático de la Facultad de Teología de San Esteban, Salamanca, - 


5." “Libertad y orden jurídico”, a cargo de don Luis Legaz La- 
cambra, catedrático, rector de la Universidad de Santiago. 

6. “Cultura y libertad”, a cargo de don Manuel Cardenal de 
Iracheta, del Instituto de Estudios Políticos y catedrático de Filo- 
sofía. 


Comunicaciones, 

Podrán presentar comunicaciones todos cuantos se hayan inscri- 
to como miembros activos de la Semana en la Secretaría del Insti- 
tuto Luis Vives, de Filosofía. Los temas habrán de referirse a los 
temas de las ponencias, y no podrán tener una extensión mayor de 
cinco folios mecanografiados a doble espacio. 

Solamente los miembros activos que presentes Comunicación ten- 
drán derecho a intervenir en los diálogos que seguirán a la exposi- 
ción de cada Ponencia y a recibir las actas. 


Conferencias. 

Ind:pendientemente de las sesiones de estudio, tendrá lugar una 
serie de conferencias que estudiarán el tema de la “Libertad” bajo 
el aspecto histórico. Los temas señalados para estas conferencias 
y los profesores encargados de pronunciarlas son los siguientes: 

1.* “La libertad en Grecia”, a cargo de don Antonio Tovar, rec- 
tor de la Universidad de Salamanca. ; 

22 “La libertad en San Agustín”, a cargo de don Adolfo Muñoz 
Alonso, catedrático de la Universidad Ce Murcia. 

3." “La libertad :n Santo Tomás”, a cargo de don Angel Gon- 
zález Alvarez, catedrático de la Universidad de Madrid. 

4* “La libertad política en la actualidad”, a cargo de don Al- 
fonso García Valdecasas, catedrático de la Facultad de Derecho de 
Madrid. 

5. “El indeterminismo ante la ciencia física actual”, a cargo 
de don Carlos Sánchez del Río y Sierra. 

- 6.2% “La libertad en el existencialismo”, a cargo de Mr, Jacques 
Chevalier, miembro de la Academia de Ciencias Morales y Políticas 
de París, en la sesión de clausura de la Semana. 


PRIMER CONGRESO NACIONAL DE FILOSOFIA EN PORTUGAL 


Por iniciativa de la Facultad Pontificia de Filosofía de Braga se 
celebrará en esta ciudad, del 9 al 13 de marzo de 1955, un Congre- 
so Nacional de Filosofía, 
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En dos temas principales se pueden agrupar los asuntos que en 
dicho Congreso se piensan tratar: : 
Tema 4.—Sobre la Filosofía en general: 1.” El concepto de Filo- 
sofía. 2.” La Naturaleza de la ciencia filosófica, 3. La ciencia filosó- 


A 


fica en sus determinaciones y relaciones con Otras ramas de la 


cuitura, 

Tema B.—Historia de la Filosofía portuguesa, especialmente so- 
bre Francisco Sánchez y sobre los Conimbricenses. 

Los trabajos tendrán, como máximo, una extensión de ocho pá- 
ginas dactilografiadas a doble espacio, de modo que su lectura dure 
unos quince minutos; y tendrán que presentarse antes de finalizar 
el mes de febrero, 

Durante la celebración del Congreso funcionarán dos exposicio- 
nes bibliográficas: una, sobre filosofía portuguesa, antigua y mo- 
derna; otra, de libros de filosofía de Europa y América editados des- 
pués de la segunda guerra mundial. 

Para esta sección se invita a que envíen sus publicaciones las 
Universidades, Institutos y editoriales., 

Para todos los asuntos concernientes al Congreso y a la Exposi- 
.ción Bibliográfica dirigirse al S£cretario del I Congreso Nacional 
de Filosofía. Facultad de Filosofía. Braga (Portugal). 


CUARTO CONGRESO TOMISTA INTERNACIONAL, 


Organizado por la Pontificia Academia Romana de Santo Tomás 
de Aquino, tendrá lugar en Roma, del 13 al 17 de septiembre de 1955. 

El tema general será “La doctrina de Santo Tomás comparada: 
a) Con el estado presente de las ciencias; b) Con la dialéctica hege- 
liana y marxista; c) Con las cuestiones suscitadas por el existen- 
cialismo”., . 

Se invita a todos los cultivadores de la Filosofía en el mundo. 
Los trabajos podrán presentarse en las siguientes lenguas: latín, 
italiano, francés, español, inglés y alemán. 

Se ruega a todas las personas interesadas en este Congreso que 
presenten cuanto antes su adhesión, Y cuantos quieran incribirse 
como socios, asistentes o activos, así como los que deseen enviar co- 
municaciones, pueden dirigirse al Secretario de la Pontificia Acade- 
mia R, de S. Tomasso, Piazza della Cancelleria, 1. Roma, 


CONGRESO INTERNACIONAL DE FILOSOFIA “ANTONIO 
ROSMINTI” 


Por iniciativa del Comité Nacional de Homenaje a Antonio Ros- 
mini en el primer centenario de su muerte, tendrá lugar en Stresa, 


| a 
LR por un Corité Promotor Internacional, del cusl es siolaad 
adan el profesor Miguel Federico Sciacca, de la Universidad de 


4 de julio en Rovereto, ciudad natal del gran pensador. e 
Han manifestado su adhesión al Comité Promotor unas veinte 
- ies de Europa y de América, y más de cincuenta Universi- 
dades y entidades culturales, y han asegurado su participación más 
de doscientos cultivadores de la filosofía, Además de unas setenta Li 
comunicaciones, serán leídas y discutidas ocho relaciones fundamen- de ; 
tales confiadas a los profesores Chiax-Ruy, Dempf, Morando, mo 
- Ññioz Alonso, Perticone, Sciacca y Spirito. MN 
Y Para más detalles, dirigirse al profesor Michel Federico Ea PO 
Instituto di Filosofia, via Balbi, 6-G, Génova. 3 
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